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प्रश्न १---भारतीय विभिन्न दर्शनों के सिद्धान्त एवं प्रतिपाद्य विषय का 
विवेचन फरते हुये स्पष्ट फीजिये कि उनमें सबसे अधिक वेज्ञानिक एवं समीचीन 
फौन है ? | 

| दि० ८२, ८५, फ८, वन० ८५१, ८३े, €०, आ० ८०, €२'. (79.) 

समग्र नामरूपात्मक प्रपञ”च विविध दु:खों से ओत-प्रोत है । जीवात्मा नाना 
प्रकार के कर्मों को भोगता हुआ आवागमन के चक्कर में ही लिप्त रहता है। अज्ञान 
के कारण वह अपने स्वरूप को पहचान नहीं पाता । यह त्रिगुणात्मिका माया दुस्त्याज्य 
है | जेसा कि भगवान क्रृष्ण ने गीता में कहा है-- 

देवी हा घा गुणमयी मम माया दुरत्यया । 
मामेव प्रपद्यन्ते मामायेतां तरस्ति ते ॥ 

यही माया जीव को भ्रान्त कर देती है | स्वामी शंक्षराचार्य ने इसी का वर्णन 

इस प्रफार किया है--- 
अखण्डनित्याह्रयबोधशवत्या, 
स्फुरन्तमात्मानमनन्तवमेवम्‌ । 
समावृणोत्यावृतिशक्तिरंषा, 
तभोमयी राहुरिवाकंबिस्बम || 

आत्मा (ब्रह्म) के स्वरूप के ढक जाने पर संसारी जीव मोह में पड़कर शरीर 
को ही आध्मा मानने लगता है तथा जगत्‌ को सत्य मानकर उसका उपभीग करता 
है ओर उसमें कत्त त्व-भोकक्‍तृत्व की भावना आती है । इसी भअविंद्या, माय, अँजश्ञान से 
मुक्ति पाने के लिए वेद, उपनिषद्‌, दर्शनों तथा पुराणाहि में ज्ञान, कम, योग, 
उपासनांदि रूप साधनों का विवेचन किया गया है । इसी विच।रधारा ने नाता प्रकार 
के दर्शनों को जन्म दिया। यद्यपि वेदों में भी दाशनिक विचारधारा है ओर वही सब 
दर्शनों का ग्रल है किन्तु परवर्ती दर्शनों भोर उनकी विचारधारा में बहुत भन्‍्तर हा 
गया है| इसका मूल कारण वेदों का भाश।बाद है । दशन।! में निर/शाव।द के झलक 


: स्पष्टत: परिलक्षत होती हैं । इन सबका पृथक रूप स विबचन करते हैं-- 


ः दशंन शब्द का भ्थ है 'देखना' अथांतु उसं परम सत्ता का साक्षात्कार करता 
हे । के द्न्श धातु से ल्युट्‌ (अन्‌ | अ्त्यय लगकर निष्पन्न हुआ हू । दशना के &॥र। हा 
शान का उपलाब्ध होता है। ये दशन-शास्त्र €/ जाब का सावका।लिक जानवाय रूं१ 
पे दु:खो से निश्वात्त दिलाते हँ। भारतीय दशं। का ६€मार जांवचन से जन्वाग्याश्वत 


आलोचनात्मक' अध्ययन ._ 
गा है। दर्शनों का परमतत्व वह ब्रह्म ही है जो आत्मा रूप से नामरूपात्मंक 
'जगतु में अवस्थित है । इसकी: उपलब्धि तक॑ के द्वारा नहीं हो सकती हैं। वह अठ्धा -' 
के द्वारा ही प्राप्त हो सकता है, जेसा कि कठोपनिषयद में कहां है . . 
ह ; पक प्रवचनेन लक््यो न सेघधया न बहुना शआतेन | 
यमेबंष धृणुते क्‍ तेन लब्यस्तस्यंष आत्मा बिवृणुते तनू स्वाम्‌॥ 
2 ह अत: हो संसार में ह धीर, . ज्ञानी पुरुष विषय वासनाओं में लिप्त न होते हुए 
दर्शनों के मनन में लगे रहते हैं । किन्तु भोगी मनुष्य इसी को अपना सर्वेस्व मानकर 
फसे रहते. हैं । इसो को कठोपनिषद्‌ में श्रेय और प्रेय दो रूपों में व्यक्त किया है-- 
... श्रेयश्च प्रेंग्रश्ब जनुष्यमेतस्तो, . संपरीत्य:. विविनक्तिघार:। 

' श्रेयो हि धोरोइसि प्रेंयसो त्ृणोत्ते, प्रेयोमन्‍्दो योग क्षेमाद्‌ वृणोते ॥ क्‍ 

... वस्तुत: ब्रह्म ही सत्य है, जगत्‌ मिथ्या है, इसी सिद्धान्त का श्रतिपादन प्राय: 
' सभी दाशंत्तिकों ने किया है। ४ हा 


बेदों में दार्शनिक विचारधारा-. यद्यपि बेदों को दा निक ग्रन्थ नहीं कहा जा 


े 


* सकता क्‍योंकि उनमें लौकिक और पारलौकिक दोनों ही विषयो का वर्णन है । वे दोनों 


प्रकार के ज्ञान के भण्डार हैं। वेदों की रचना अमानुषिक है । महध्ियों ने उनके. 
मन्‍्त्रों को रचा नहीं अपितु उनका साक्षात्कार किया । उन्हें अपनी निरन्तर तपस्या से 
: उस तेजोमय स्वरूप के दर्शन हुए। . यद्यपि वेदों में आशावादी दृष्टिकोण है फिर भी _ 


उस प्ररम ज्योति की खोज की जिज्ञासा है। इस. सृष्टि का अधिष्ठाता कोन है इसकी . 
ओर उनका ध्यान प्रतीत होता है।._ 5 8 8 > अ 
.._. ऋग्वेद की निम्न ऋतचा से यहो तथ्य स्पष्ट होता है '.. 
इय विसृष्टियंत आाबभूब, यति या दघे यदि वा न-दर्े 8. 
यो अस्याध्यक्षः परभे व्योमन्‌, सोअंग वेद यवि वा न वेब॥ द 
इस प्रकार विभिन्न स्थलों पर परमतत्व के जिज्ञासुओं का आत्मसमपंण है ।. 
यद्यपि बेदों में किसी एक विषय का प्रतिपादन नहीं है, उसमें साक्षात्‌ प्राप्त ज्ञान का 
ही सकलन है ॥ इन्हीं का अन्तिम भाग उपनिषद्‌ कहलाता है। उपनिषदों में ज्ञान का. 
ही वर्णन है, उनका प्रतिपाद्य विषय दु:खों से मुक्ति तथा उस परम-ज्योति का 


साक्षात्कार करना ३ ॥ सत्य को जानने की जिज्ञासा है। यथा-- 
' हिरण्यूमयेन पात्रेण सस्यस्यापिहित॑ सुखभ | . 
तत्त्व पृषच्चापावृणु सत्यधर्माय वृष्टये ॥ '- 

. बह्मण-एवं आरण्यक भ्रन्थों में भी ब्रह्म और आत्मा का वर्णन है और उनमें 
अभेद की स्थापना की गई है। फिर भी चेद, ब्राह्मण -तथा आरण्यक ग्रन्थों में विभिन्न 
देवताओं का ही प्राधान्य रहा, है। किन्तु उपनिषदों में आत्मा या ब्रह्म तत्व की _ 
प्राथना है । यहाँ दृष्टव्य बात यह है कि उपंनिषदादि सभी पविश्न ग्रन्थ वेदों के ही 
भाग है। सुविधा फो दृष्टि से संहित्त, ६ह्वण, आरप्यद तथा. उपनिषदों में विभाजन 

















व . भारतीय देन प्रकाश 


कर लिया गया है। उपनिषद्‌ (उप-नि- प्‌ -- किपू) का अर्थ है अविद्या का 

नाश कर ज्ञान को प्राप्ति करना । अर्थात्‌ मुरुवरणों के समीप रहकर अपनी शंकाओं 

को विनष्ट कर ज्ञान को उपलब्धि करना । उपनिषदों की संद्या दस है। उपेनिषदों 

' में भिन्न-भिन्न स्तर से स्थल ओर सुक्ष्म रूप में एक ही परमतत्व का प्रतिपादन किया 
गया है। इनमें सभी प्रकार के बिचार हैं जो बाद. में विभिन्न दृष्टिकोणों के आधार 
पर विरुद्ध समझे जाने लगे किन्तु उपनिषदों में और इनमें कोई विरोध नहीं है । सभी 

. का मानव हिताथं समन्वय ही है। खण्डन-मण्डन की प्रवृत्ति उनमें नहीं है। 
फलस्वरूप प्रत्येक॑ प्रकार के विचारों का भण्डार होने".के कारण सभी भारतीय 
आस्तिक और त्रास्तिक दर्शनों का उदगम इंन्हीं से है । 


भारतीय वशंनों का विभाजन इस प्रकार किया जा सकता है-- 


दर्शन 
आओ 
ः । ा++ हक द 
ला के .... नास्तिक 
हद |... [___ | 
पृर्वंभोमांसा वेशेविक न्याय सांखय योग वेवान्त.. चार्वाक बौद्ध न 


इनमें से कुछ देशंनों की शाखा, उपशाखायें भी हैं। यद्यपि सबका दृष्टिकोण 


: सुखोपलब्धि ही है। अन्तर केवल इतना ही है कि कुछ मौलिकता को ही सब कुछ 


मानते हैं । जैसे---चावकि, बौद्ध और जैन ईश्वर को नहीं मानते हैं। बौद्धों ने तो 

. आत्मा के अस्तित्व को भी स्वीकार नहीं किया है। वेशेषिक और मीमांसक आत्मा 

को मानते हैं किन्तु ईश्वर को नहीं। इन सबका लक्ष्य येन केन प्रकारेण दुःख की 
निवृत्ति है भौर विभिन्न मार्गों से उसी परमानन्द को प्राप्त करना ही लक्ष्य है 

, यथ[ा-- ' | 

“. ग्रयी सांदय यीगः पशुपतिमत चेष्णवसिति, 

प्रसिन्‍ने प्रस्थाने परमिदमद: पथ्यमिति मत । 

रुघोनां. वचिंत्यं वृद्भुकुटिलनानाप यजुषां, 

नृथामेको गस्‍्यस्त्वमस पयसामर्णव इव ॥ 


घाधकि-दर्शन---“मुष्डे-मुण्डे सतििन्ना:” के अनुसार प्रत्येक मानव अपनी- | 


अपनी विचारधारा का अस्तित्व रखता है और अपनी रुचि के अनुसार किसी को 
किसी वस्तु तथा अन्य को दूसरी वस्तु से आनन्द की प्राप्ति होती है जो परस्पर 
_ बिरोधी भी हो सकता है, कोई सुक्ष्मता को प्रमुखता देता है, कोई स्थूलता को, स्थूल 
दृष्टि वाला दर्शन ही चार्वाक-दर्शन है। इसके आदि प्रवत्तंक बृहस्पति माने जाते है । 
शुक्राचाय की अनुपस्थिति में इन्होंने राक्षसों को इस भौतिक दर्शन का उपदेश दिया 
जो शरीर को ही आत्मा मानता है। वही इसका इष्ट है। चार्वाक का अथं है (चार 


छ 


'. आलोचनात्मक अध्ययन 


|. 
वाकऊु) मधुर वचन वाला भत । किन्तु इसका दूसरा अथ है चबाने” के लिए तंयार. 
रहने वाला। राहुल सांस्क्ृत्यायन ने' यही अर्थ किया है। इस संसार में भोग ही 


. सर्वस्व है । इसके अनुसार जीवन में भोग त्याज्य नहीं, ग्राह्मय है। इसका प्रचार कब 
| से हुआ, यह निश्चित नहीं कहा जा -सकता किन्तु अन्य दर्शनों की अपेक्षा यह 


प्राचीनतम है। ऋग्वेद में इसका वर्णन है। उपनिषदों में भी इस ,भोतिकवाद का 


उल्लेख है। याज्ञवल्क्य ने इसी.का उपदेश अपनी: पत्नी कों दिया था | 'महाभारत में 
, 'देहात्मवाद' का उल्लेख है । वाल्मीकि रामायण में भी लोकायतिकों का. दर्णन है जो 


स्थूल शरीर को ही आत्मा मानते थे। इस :दर्शेन को 'बाह्य लोकायत”ः तथा 
'लोकायतिक” भी कहते हैं। इंसकी विचारधारा निम्न हैं. #-. 

,.... .(-पृथियो, जल, तेज (अग्नि) तथा वायु ये हो चार भूत हैं, इनके संघटन से 
ही सृष्टि का निर्माण हुआ है । इन्हीं से चेतना (जीव), मन,.इन्द्रिय आदि की उत्पत्ति 
होती है। जिस प्रकार कत्था, चूना, पान, सुपारी, अलग-अलग होते हुए भी मूह में 
एक रंग लाल देते हैं । उसी प्रकःर ये चारों तत्व मिलकर चैतन्यादि को उत्पन्न करते 


» हैं । आकाश को इन्होंने नहीं माना । 


२-- इनके, यहाँ ईश्वर या आत्मा का कोई अस्तित्व नहीं है.। चेतन्ययुक्त 
स्थूल-शरीर ही आत्मा. है । स्वर्यादि की कल्पना को. मुर्खों की सृष्टि. बताया गयां है | 
परलोकादि की कोई सत्ता नहीं मानते हैं। विश्व की सृष्टि स्वभाव से ही हुई है । 
इसका कोई कर्त्ता नहीं है। .. 

.._ रै--ईन्होंने निराशा तथा विराग की भावना; का खण्डन किया है। विषय- - 
भोग से उत्पन्न होने वाले सुख, दुःख के कारण हेय हैं, ऐसा मानना मूंखंता का ही 
द्योतक है । अतः अथथे और काम दोनों ही पुरुषार् हैं । * 

... ४--यज्ञ, स्वगें, नरक, जप, तप, आदि सिश्या विश्वास हैं, जो मानव को 


 इहलौकिक सुख्रों से विलग कर संकट में डाल देते हैं। मरने के बाद क्‍या -होगा ? 


किसी को पता नहीं | अत: पुनजुन्मादि. की कल्पना व्यर्थ है। मरण - ही मोक्ष है। 
अत: विषंयों का संसगें कर झानन्दमय जीवन बिताना चाहिये । 
..यावत्‌ जीवेत्‌ सुखं जोबेत्‌ ऋण छ्ृत्वा घृतं पिवेत्‌ । 
भस्मीभूतस्य देहस्य - पुनरागमसनं.. कुतः ॥ 
५--इस वर्शन में प्रत्यक्ष प्रमाण को हो माना गया है, क्योंकि जो प्रत्यक्ष है, 
वही सत्य है। अतः पृथिवी, जल, वायुं, अग्नि ये ही चारों प्रमेय माने हैं । 
६--आत्मा के स्थान पर इन्होंने फ़मशः इन्ब्रिय-पुत्रादि को ही भात्मा स्वोी- 
फार किया है जो निम्न श्रूतियों से स्पष्ट है-- डे पे 
(१) आत्मा बेजायते पुत्र: | (२) चेतन्यविशिष्ट: काय: पुरुष: । (३) स एव 
एप. अन्तरसमय पुरुष: । (४) ते हि प्राणा: प्रजापति पितर प्रेत्यं'ऊचु । (५) अन्यो5- 
स्तर आत्मा प्राणममयः | (६) अश्योध्न्तर आत्मा सनोमयः हा 
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ग इस प्रकार चार्वाक दर्शन ने इस स्थूल शरीर को ही प्रमुखंता दी है । यद्यपि 
. ये स्थ॒लता से 'सूक्ष्ता की ओर अग्रसर हुए हैं, किन्तु भूतों तक.हीःसीमित रहे हैं । 


इसकं अपना एक स्वतन्त्र स्थान है।इस दर्शन का मुख्य लक्ष्य 'खाओ, पिश्नो, मौज . 


उड़ाओं' है। २ पा अक 50 पड 


748, 87#7९ 200 76 प्ाशाएपए 


९ 
के |, 


. : जैन वर्शन की विचारंधारा---चार्वोक के- समान जैन भी ईश्वर की सत्ता में. 
विश्वास नहीं करते -। किन्तु इन्होंने आत्मा के अस्तित्व को स्वीकार किया है। इनकी 
आत्मा अलौकिक गुणों से युक्त होने' पर भी भोतिकता से सम्बन्धित है। जन दर्शन 


. की आत्मा “परिणामी” तथा भूतों के गुणों में सम्पन्न है। जीव को शरीरधारी होने 
के कारण “अस्तिकाय” कहा है।. यद्यपि यह दर्शन भी नास्तिक है, किन्तु आस्तिक 
दर्शनों से प्रभावित है | दु:खों कीं शाश्वत निद्धत्ति इसका पंरम लक्ष्य है। साधन, तप 
शुद्धतादि को इन्होंने स्वीकार किया है । ये तीन रत्न हैं-- | 
द १--सभ्यक्‌ वर्शन, २--सम्पक ज्ञान, ३--सम्यक्‌ चरित्र । 
जैन सिद्धान्त के आदि प्रवत्तंक स्वोमी ऋषभदेव भाने जाते हैं । इसी परम्परा 
में स्वामी महावीर का नाम आता है। इनके कुल २४ तीथंद्धूर हैं । महावीर इनके * 
. अन्तिम महांपुरुष हैं। इन्होंने कठोर तपस्या कर ज्ञान की प्राप्ति के लिए अहिसा 
अस्तैय, त्याग, सत्य-ग्रहण, ब्रह्मचयं तथा अपरि ग्रह. का उपदेश दिया, इसी परंम्परा में 
आगे चलंकर अनेकान्त॒ंवादी स्याद्राद का विकास हुआ | वस्तु में अंनन्‍्त धेमं होने पर 
भी हञैनों ने उसमें सात प्रकार की सम्भावना की। यही उनका 'सप्त मंगीनय 
है जो स्यादवाद के नाम से प्रसिद्ध है ये इस प्रकार हैं-- ह ह 
१--स्यात अंस्ति, २--स्यात नास्ति, ३--स्थात्‌ अस्ति व नास्ति व, ४-... 
स्पात अवक्तव्यम, ५--श्यात्‌ अस्ति च अवक्तव्यम्‌, ६--स्थात नास्ति व्‌ अवक्तंव्यम, 
' ७--स्यात्‌ अस्ति व्‌ नास्ति व अवक्तव्यम्‌ू॥... 
जैन दर्शन के श्वेताम्बर और दिगम्बर दो भेद हैं। इन दोनों शाखाओं में दर्शन 
सम्बन्धी विशेष भेद नहीं है, केवल आधार सम्बन्धी भिन्नता है। इनके दर्शन में दो, 
पाँच, सात तथा नौ तत्वों के भेद बताये हैं, जिनमें दो ही प्रमुख हैं-... | 
(१) जोब, (२) अजीब । ह 
जीव---आत्मा या चेतन तत्व ही जीव है । इसमें प्राण हैं।. इसमें पाँच भाव 
' हीते हैं। भावदशापन्न जीव ही पुद्गल के रूप में व्यक्त होकर, 'संसारी? कहंलाता है । 
इसकी सभी क्रियायें कर्मों के फलानुसार होती हैं। स्वभावत: यह शुद्ध ज्ञान तथा 
दर्शन से युक्त है। अनादि अविद्या के कारण कर्म बन्धन में लिप्त रहता है। यह 
नित्य परिणामी है | शरीरों, से युक्त होने कें कारण यह अंस्तिकांय कहलाता है। काल 
के प्रभाव से इसमें प्रतिक्षण परिवतंन होता रंहता है । इसके प्रमुख दो गुण हैं--चेतना 


या अनुभूति तेथा डुंपंयोग । दिव्य, मानुष, नारकीय तथा तिय॑क ये चार जीव के. 


* 








आलोचनात्मक अध्ययन - ... - ७ 
: परिणाम हैं, जिसे पर्याय कहते हैं ॥ साधारणत: बद्ध और मुक्त के भेद से जीव दो. 
प्रकार का होता है । बड्धजीव स्थावरं और जंगम भेद से दो प्रकार का होता है | 
अजीब तत्व--यह अजीब तत्व बहुत व्यापक होता हैं। :इसमें अनेक प्रदेश 

होते । इनके पाँच भेद हैं---. 


(१) धर्मं---विश्वव्यापी एक चालक तत्व है, जिसका अनुमान गति (परवृत्ति). ह 


से होता है 

बा (२) अधंम-- एक ,विश्वव्यापी रोधक तंत्व है। गतिहीनता. से इसका अनुमान 

ता है । द 
(३) पुदुगल--बौद्धों में पुदूगल जीव को कहंते हैं। किन्तु जैनों: का., पुदग़ल 

दो जेब है: है । यह भौतिक तत्व स्पर्श, रस तथा वर्ण तीनों गुणों से युक्त है। इसके 


अण-पुर्गल तथा स्कंघ पुद््‌गल । 


(४) आकाश--यह भी पञच अस्तिकाय में एक है. यह आकाश संसारी 
जीवों के लोक से परे मुक्त जीवों. के लोक तक॑ फेला हुआ है। यहं भावात्मक 
द्रव्य है । 

मे (५) काल--यह “अस्तिकार्य” नहीं होतां है ।इसे समय भी कहते हैं । पुद्गल 
इसी के अनुसार भ्रमण करता रहता है। यह. अणु-अणु में व्याप्त है। ' 
.. 'सात तत्व निम्न प्रकार हैं... 

जीव, अजीब, आल्रव, यंध, संवर, निर्जेर, मोक्ष । 

दुःख के त्याग ओर अनन्त सुख की प्राप्ति के लिए मोक्ष की गति है जो ज्ञान, 
श्रद्धा और चरिन्न को उदात्तता के कारण ही उपलब्ध हो सकती है। इस दर्शन से 
घंमं-अधर्म को. ही विशेष महत्व दिया है। यह सृष्टि ऊध्वं, मध्य ओर अध: तीनों 
: लोकों में कर्मानुसार व्याप्त है जो क्रमशः देव, मानंव और नारकीय जीवों का निवास 
'. स्थान है। जेतों का दर्शन-विभाग निम्न प्रकार दिखाया जा-सकता है.। उनेके प्रमुख 
तत्व ये हैं-- क्‍ न | डा | 

| तत्व... 


जीव... ६. « .अजीव _ 
संसारी मुक्त धर्म अधम आकांश पुदुगल काल. 
रु हि | सी 
समनस्क अमनस्क 9 
। अणु पुद्गल . स्कथ उ॒दगल 
नर देव नारीय [| - ६. 
 जंगम स्थावर 
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. जैन वर्शन में प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्व तीन प्रमाणों का विवेचन है। 
यौद्ध-दर्शन की. विचारधारा-- इस धर्म के प्रवत्तंक भगवान गौतंम बुद्ध थे। 
ये भौतिकवाद और आत्मबाद दोनों के ही विरोधी थे। इनका सिद्धान्त दर्शन के रूप 


में बाद में आया । बुद्ध ने इस संसार को दुःख से परिपूर्ण समझ उसके कारण अविद्या 


की खोज की तथा निर्वाण. प्राप्ति के लिये कठोर तप किया। इनके अनुसार चार 
आये सत्य” हैं। इनको जानने पर ही तत्त्व ज्ञान हो सकता है-- - 
(१) स्व ई:खम, (२) दुःखससुदय, (3) दु खनिरोध, (४) दुःखमिरोध- 
गासिनोीप्रतिपद | ह 
. * अविदा के कारण ही मनुष्य को नाना प्रकार के क्लेश भोगने पड़ते हैं । उसी 
के कारण उसकी कामनायें एक के बाद एक बढ़ती जाती हैं, जिनेका अन्त नहीं होता 
है। इस प्रकार काय्य-कारण की परम्परा बारह स्वख्पों-में व्यक्त होती है, जिनका 
अन्तर्भाव चार आये सत्यों में ही हो जाता है। यही संसार-चक्र है। अत: इस दुध्ख 
का निरोध आवश्यक है, तभी जीव इससे मुक्त हो सकता है। इस लक्ष्य तक पहुँचने 
के लिये उन्होंने अष्टांग मार्ग का उपदेश दिया। 
(१) सम्यक्‌ वृष्टि, (२) सम्यफ्‌ संकल्प, (३) सम्यक्‌ बाक, (४) सम्पक कर्म, 
(५) सम्यफ्‌ आजोब, (७) सम्यक्‌ व्यायाम, (७) सस्यक्‌ स्मृति, (८) सम्यक . 
समाधि । ह 
इन नियमों का पालन करतें हुये साधक को श्रावक, प्रत्येक रुद्ध तथा बोधि- 
सत्व की 'तीन अंवस्थायें पार करनी होती हैं और अन्त में बुद्धत्व की उपलब्धि हो. 
जाती- है । भगवान्‌ बुद्ध के निर्वाण के बाद इसमें दाशंनिकता का अधिक पुट. लगा 
और उसके चार दांशनिक समुदाय हो गये । प्रारम्भ में इनके दो प्रधान भेद हुये थे । 
(१) महासाधिक, (२) स्थविरंवाद ॥ अआंगे चलकर इनमें महायान और हीनयान 'दो 
सम्प्रदाय चल पड़े। कुछ भी हो इनको विचारधारा उपयुक्त चार सम्प्रदायों में - 
अंभिव्यब्जित हुई जो हीनयान और महायान के ही भेद थे । स्थविरवाद कं। प्रमुख 


का 


. भेद सर्वास्तिवाद था | 


(१) मंहायान--- (क) विज्ञानवाद या योगाचार, (स्र) माध्यमिक या शुस्प- 
वाव । 

(२). हीनयान--- (क) वेज्ञानिक, (ख) सोत्नान्तिक । 

हीनथान में चार भूमियाँ मानी गई हैं, और महायान में दस भूमियाँ मानी 
गई हैं | हीनयानों की अन्तिम दशा अहंत्‌ पद तथा मह्यायानों की बौधिसत्व है । 

इनके छोटे-छोटे संघ बने हुये थे । जहाँ आध्यात्मिक चर्चा होती .थी तथा 
बुद्ध के उपदेशों का मनन तथा प्रसार करना भी इनका परम लक्ष्य था । 

“महासाधिक' ओर 'स्थविरवाद” सम्प्रदाय भविष्य में लुप्त हो गये तथा 
'महायात' और “हीनयान? के रूप में बौद्ध मत ने दर्शन क्षेत्र में प्रवेश किया । इनको 


आलोचनात्मक अंध्ययन न जे | ढ 8 


हा ही हुयीं जिनका ऊपर उल्लेख कर चुके हैं । इन्हीं का संक्षेप में वर्णन 
करते हैं-- 


(१) बेश्नाधिक सत--इन्द्रिय अनुभव जन्य जगत्‌ की बांह्म सत्ता है जिसका 
ज्ञान प्रत्यक्ष और अनुमान.से होता है। जगत्‌ एवं चित्तसन्‍्तति की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता 
है जो प्रतिक्षण परिवर्तित होती है| अतः इसको क्षण॑भंगवादं भी कहते: हैं । यद्यपि . 
इस क्षणभंगुरता के सिद्धान्त को सभी बोद्धों ने स्वीकार किया है। न्‍ 

(२) सोत्रान्त्रिक---इनके अनुसार बाह्यसत्तों का ज्ञान इन्द्रियों अथवा प्रत्यक्ष 

प्रमाण से नहीं होता है । चित्त में आंकार की कल्पना इन्होंने नहीं माती है। किन्तु 
बाह्य जगतह्‌ के आकारों का चित्त में लय*विलय- होता रहता है । बाह्य सत्ता का 
परिचय अनुमान के द्वारा उपलब्ध होता-है । हु के 

. इस प्रकार इन दोनों में चित्त की निरपेक्षता और सापेक्षता का अन्तर है । 

. (३) योगाचार या विज्ञानवाद--..इन्होंने बाह्य सत्ता को नहीं मॉना अपितु 
चित्त में अनेक विद्वानों की प्रसूति होती रहती है |.ये स्वप्रकाश हैं किन्तु अविद्या के 
कारण ज्ञाता, ज्ञान तथा ज्ञेय की कल्पना कर ली जाती है। यह विज्ञान क्षणिक है। 

(४) साध्यमिक या शुन्यवाद--- इन्होंने बाह्य तथा आभ्यन्तर सत्ताओों का 
विलयन शून्य में कर दिया है। यह शून्य इन्द्रियातीत है। यह संतुःअसत्‌ दोनों से ही : 
विलक्षण है। अविद्यां के कारण इस शून्य से. ही सम्पूर्ण जगत्‌ की ,सृष्टि होती. है। 

इनका यह शून्य अभावात्मक नहीं है। यही परम तत्व है जो इस शून्य को समझ 


लेता है वही निर्वाण प्राप्त कर लेता है। नागाजु न ने इसकी महानता इस प्रकार 
व्यक्त को है 


,+,._- '  प्रभवति च शुन्यतेयं यस्‍्य प्रभवन्ति तस्य सर्वार्था: । 
. प्रभवति न तस्य किचित्‌ न भवति शुन्यत्ता यस्य ॥॥ 
अन्तिम लक्ष्य निर्वाण ही है। यह स्वतन्त्र, सत तथा नित्य है। यह ज्ञान का 
आधार है, सर्वोपरि है, सभी बाह्य भेद इसी में विलीन हो जाते हैं । | 
बौद्धों ने सम्यक ज्ञान को ही प्रमाण माना है। ये प्रमाण “प्रत्यक्ष! और 
अनुमान” , भेद से दो प्रकार के हैं । कल्पना तथा भ्रम से शून्य ज्ञान ही प्रत्यक्ष है। 
स्वार्थ और पदार्थ की दृष्टि से अनुमान दा प्रकार का होता है। . 
. बौद्ध दर्शन का भी प्रमुख उद्देश्य सांसारिक त्रिविधि दुःखों की. सार्वकालिक 
निवृुत्ति ही है। इस दुःख के निराकरण के लिये जिवासा उत्पन्न होती है। नागराजुन 
. का शन्‍्यवाद शंकर .के अद्गंत से अभिन्न प्रतीत होता है । दोनों का लक्ष्य परमावन्द में _ 
विलीन होना है। जो अधर्णनीय है| शंकर ने माया को शन्य के स्थान पर ग्रहण 
किया है । इसलिये कुछ आलोचकों ने. स्वामी शंकराचायं को 'प्रच्छन्न बौद्ध कहा है । 


... उनके अनुयायियों के विषय में 'परं|कुशदास' को आलोचना दृष्टब्य है-- 


बेदो5नतो बुद्धक्ृतागमोइनतः, 
प्रामाण्यमेतस्थ च तस्थ चानतसम्‌ । 





१०. | ि ..... ... भारतीय दर्शन प्रकाश 


. बोद्धाध्नृतो बुद्धिफले तथाओ्नृते, 
. यूये थ बोद्धाश्व समानसंसदः ॥ . 
न्यायवर्शंन की विच्ारधारा--न्यायशास्त्र के दो भेद हैं 4 प्राचीन भर नथ्य | 
परम तत्व की प्राप्ति में तके का स्थान भी आवश्यक है । क्योंकि बिना तक॑ के - बुद्धि 
का विकास' नहीं होता है और बिना मनन के भात्मज्ञान नहीं होता है । अतः अज्ञान. 
से छूटकारा पानें और निःश्रेयस की उपंलब्धि- के लिये तक (न्याय) का बोध वांछनीय 
है प्राचीन और नंव्य-दोचों ही तक॑ प्रधान हैं। किन्तु प्राचीन न्याय - का . मुख्य लक्ष्य 
. मौक्ष की प्राप्ति करना.था और नवीन का ध्येय शुष्क तक॑ ही रहा ।.उन्होंने परम - 
. लक्ष्य मुक्ति की ओर विशेष-ध्यात नहीं दिया । इस प्रकार साधन साध्य बन गया ! 
न्यायशास्त्र के आदि प्रवत्तंक मेघातिथि गौतम थे । इन्हीं को भक्षपाद कहा जाता था । 
“ नव्य न्याय का प्रारम्भ गंगेश उपाध्याय ने किया । तंत्वचिन्तामणि नव्य न्यायः आदि 
. ग्न्य है । गौतम के न्यायसूत्र में सवंप्रथम १६ पदार्थों का वर्णन है। इन्हीं के ज्ञान से 
नि:श्रेयस (मोक्ष) की प्राप्ति होती है । ये १४ पदार्थ निम्न हैं"... कर 
(१) प्रमाण, (२) प्रमेय, (३) संशय, (४) प्रयोजन, (५) दुष्टाम्त, (६) 
सिद्धास्त, (७) अवयब, (८) तरफ, (£) निर्णय, (१०) बाद, (११) जल्प, (१२ 
विठण्डा, (१३) हेश्वाभासं, (१४) छल, (१५) जाति, (१६) निग्रह। 
हे न्‍्यायशास्त्र में चार प्रमाण प्रत्यक्ष, अनुमान, . शब्द और उपमान स्वीकार 
- किये गये क्‍ हैं। इनके द्वारा ही प्रमेयों का यथार्थ ज्ञान होता है। प्रमेयों की संडया 
(१) आत्मा, (२) शरोरं, (३) इखिय, (४) अर्थ, (५) बुद्धि, (६) मन, 
(७) प्रवृत्ति, (८) दोष, (€) प्रेत्यभाव, (१०) फल, (११) दुःख, (१२) अपवर्ग । 
| नेयायिकों ने आत्मा, और ईश्वर दोनों के अस्तित्व को स्वीकार किया है । वह 
सभी का दृष्टा, भोक्ता, स्वज्ञ तथा सर्वव्यापक है। आंत्मा-की सिद्धि उन्होंने अनुमान 
से की है। मुक्त होने पर भी जीवास्मों अनेक रूपों में रहता है | इनके मत में आत्मा 
जड़ तथा अचेंतन है। मन के विशेष संयोग से उसमें ज्ञान उत्पन्न होता है। ज्ञान 
आत्मा का आगमनन्‍्तुक धर्म है। आत्मा एक शरीर को छोड़कर दूंसरे शरीर में ज ता 
है। वह नित्य है। अच्छे और बुरे कर्मों का फल आत्मा को भोगना पड़ता है । ज्ञान, 
सुख, दु:ख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्त आदि जीवात्मा के घम्म हैं। * इच्छाइषप्रयत्नसु खदु:ख- 
 ल्ानान्यात्मनों लिगम! | यह जीवात्मा जब इक्कीस प्रकार के' दुःख और उनके कारणों 
से छूटकारा पा जाता है तभी उसका अपवर्ग हो जाता है | इन १२ प्रमेयों के ज्ञान 
के लिये संशयादि १४ पदार्थों का ज्ञान परमावश्यक है। ' 
न्यायशास्त्र में प्रत्यक्ष प्रमाण के निविकल्पक तथा सर्विकल्पक दो भेद किये 
गये हैं । अनुमान के तीन भेद हैं- अन्चय, व्यतिरेक, अन्वयव्यति रेक । इनका बिस्तृत 
विवेचन पृथक्‌ रूप से किया जा थुका है।  ' ् । 


' आतलोचनात्मक अंध्ययन 2५ 
' अन्य दर्शनों के समान ही कार्य-कारण भाव न्याय दर्शन का भी प्रतिपाद् 
विषय है । छान्दोगय उपनिषद्‌ में एक मन्त्र इस प्रकार दिया हुआ है-- 
. स्व सोस्येदमग्र रासोदेकसेवाद्वितीयम्‌, तद्धंक बाहु: । 
सदेवेदमग्र, आसोदेकमेवाहितोयम्‌ तस्मादसत:ः सज्जायत॥....... 
क्‍ यहाँ कुछ आचार्पों ने असत्‌-से, दसरों ने सत्‌ से सृष्टि की उत्पत्ति मानी है 
* और इसी आधार पर यह प्रश्न विवादास्पद हो गय!। न्याय दर्शन के अनुसार कार्य- 
कारण में भेद है.। दोनों से एंक पृथक्‌ हैं । उत्पन्न होने से पूर्व भी कार्य का कारण में. 
अभाव रहता है और नाश होने पर भी । समवाय-सम्बन्ध से ही वहू कारण में 
विद्यसान रहता है। यह सम्बन्ध नित्य है और इस प्रकार कार्य-कारण में भेदं मानक़र 
 असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति कहते हैं। यहीं इनकी असत्कार्यवादी विचारधारा है 
समवायि, असमवायि - तथा निमित्त भेद से कारण तीन प्रकार का होतः है। दा . 
सवंदा अपने समवायिं कारण में रहता है.। यह दोनों का स्वाभाविक सम्बन्ध . है । 
इसलिये सूत से पट और मिट्टी से घड़ा बनता है। ; ्ि 
न्याय के अनुसार सृष्टि और प्रलय ईश्वर की इच्छा पर निभेर हैं। ईश्वर 
की सिद्धि नैयायिक -शब्द और अनुमान से करते हैं यद्यपि न्यायसूत्रों में ईश्वर का 
. विवेचन संन्देहास्पद ही हुआ है। परन्तु बाद में कुछ आचार्यों ने ईश्वर सिद्धि करू 
. इसे अनीश्वरवादी दर्शनों की कोटि स्ले बचा लिया है । न्‍्याय-दर्शन में जीवात्मा और 
: पंरमात्मा में-कोई सम्बन्ध नहीं है। की य पाकर न 
.....वेशेषिक दर्शन की विचारंधारा--इसः दर्शन के आदि प्रवत्तंक 'कंणाद” या 
'कणभक्ष थे। इनके जीवन के बिषय में अन्य दार्शनिंकों के समान कुछ ज्ञान नहीं 
है। इन्होंने सूते में “बंशेषिक-दर्शन” की. रचना की । इसके ऊपर कई विद्वानों ने 
भाष्य लिखे | छठी सदी से पूर्व 'प्रंशस्तपाद” नाम के एक मेधावी विद्वानू ने “पदार्थ- 
धर्म संग्रह. नाम का एक ग्रन्थ लिखा जो अपने में सर्वाद्धीण है । इसे पर. ही अनेक. 
टीकार्यें लिखी गई हैं। वंशेषिक-दे्शन की न्याय-दर्शन से. अधिक संमता है। कुछ 
सिद्धान्तों में ही मतभेद है। सृष्टि के सभी तथ्यों को न्याय और वेशेषिक ते समान | 
“रूप में स्वीकार किया है। फिर भी न्याय की अपेक्षा वैशेषिक का चिन्तन सुक्ष्मतर " 
है । न्याय में प्रमाणों का अधिक विवेचन हुआ हैं जबकि इसमें प्रमेयों का बिश्लेणण 
विस्तृत ढंग से हुआ है। इसे दृष्टि से वेशेषिक-का महत्व अधिक है। वेशेषिकों ने 
विशेष पदार्थ को माना: है और इसी आधार पर इनका. नामकरण वैशेषिक हुआ । 
. अन्य दर्शनों में इस पदार्थ: का उल्लेख नहीं हुआ है.। इस सम्बस्ध में निम्नोक्तिः 
द्रेष्टयय है-- *. ७ के द 
द्वित्वे च पाकत्लोपतो विभागजे। | 
5 ,यस्य न-स्खेलिता बुशिस्त ये “वेशेषिक! विदु: ॥. 
इसको ओलूक्य दर्शन भी कहते हैं। 


| 


ब्क्3 
शत 
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. वैशेषिक दर्शन में विश्व के तत्वों को सात पदार्थों में विभाजित किया है--- 
. (१ द्रव्य, (२) गुण; (३) फर्स, (४) सामास्य, (५) विशेष, (६) समवाय, 
(७) अभाव । ' ' 
(१) द्रब्य--“गुणोअंयो द्रव्यमं” कणाद के अनुसार द्रव्य गुणों का आधार है 
और -यह अपने कार्य का समवायिकारण .होता है। इन द्रव्यों की संख्या € है-- 
पृथिवी, जल, - अग्नि, वायु, आकाश; काल, दिशा, आत्मा, ,मत । इनमें पहले चार 
अभौतिक तत्व हैं । ये अपने मूलरूप में अत्यन्त सुक्ष और अविभाज्य हैं और अनेक 
परमाण से मिलकर बने हैं। आकाश, काल, दिशा, आत्मा भी नित्य, अभोतिक तथा 
सर्वेत्र व्यापी तत्व है। मन भी अभौतिक तथा नित्य है। प्रथम चार कार्य रूप में 
अनित्य हैं, परन्तु कारण (परमाणु) रूप में नित्य हैं । 
(२) गुण--.'गुण” को कार्य का असमवायिक्रारण माना गया है। कणाद ने 
११ गुण माने हैं-रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, संख्या परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, 
परत्व, अपरत्व । न 
किन्तु बाद के आचायों ने इनकी २४ संख्या मानी है । 
(३) कर्म--क्रिया (गति) को कर्म कहा गया है। यह पाँच प्रकार का होता 
है--उत्क्षेपण, अपक्षेपण, आक्‌चन, प्रसारण, गमन | 
(४) सामास्थ--अनेक द्रव्यों. में रहने वाला पदार्थ सामान्य या जाति, 
लाता है | जैसे अश्व में अश्वत्व, मनुष्य में मनुष्यत्व, यह अनेक अश्वों, मनुद्थों में 
- रहने वाला सामान्य पदार्थ है। यह नित्य है। क्योंकि-अश्वादि नष्ट हो_ सकते हैं 
. किन्तु अश्वस्वादि नष्ट नहीं होता है ।.. . 
(५) विशेष---परमाणुओं (पृथिवी, जल, वायु, अरित के सुक्मतर अवयव) 
में जो एक दूसरे से भेद है, उसे विशेष कहते हैं । यह नित्य द्रव्यों का भेद करने वाला 


है: और स्वयं नित्य तथा अनन्त है। 
(६) समवाय--वस्तुओं के बीच में जो नित्य सम्बन्ध है, उसे समबाय कहते 


हैं ॥ यह अवयव, अंवयबी क्रिया; क्रियावान्‌ जाति; व्यक्ति, विशेष और नित्य द्रंग्य में 

व्याप्त है। यह भी नित्य है। 

| (७) अभाव--असत्‌ अविद्यमान को अभाव कहते हैं। यह गुण और क्रिया से 

रहित है। यह चार प्रकार का होता है-- । | 

(१; प्राग-अभ्नाव, (२) ध्वंस-अभ्ाव, (३) अन्योस्य-अभ्रावं, (४) अनन्यता- 

भाव । जंसे--भाक्राशकुसुम । 

हे प्रलयावस्था में सभी कार्य नष्ट होकर परमाण्‌ रूप में आकाश में भ्रमण 
करते रहते हैं। इस समय जीवात्मा अपने कमनुसार अदृष्ट रूप में विद्यमान रहती 

8 । यह अद॒ष्ट जड़ है, शरीर को अनुपस्थिति में आत्मा निष्क्रिय रहती है । परमात्मा 

के द्वारा इन जड़ परमाणओं में क्रिया-उत्पन्न हो ज!ती है और सुष्टि का विकास 
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होता है। परमाण समवायिकारण उनका संयोग असमवायिकारण तथा अदष्ट 
ईश्वर की इच्छा आदि निमित्त कारण हैं। विजातीय परमांणुओं से सृष्टि होती है ॥। 
ज्ञान के अधिक.रण (कोश) को आत्मा कहते हैं ॥ जीवित अंवस्था में गति मृतावस्था 
में अग॒ति होने से आत्मा “का अस्तित्व स्पष्ट हो जाता है। 'मैं' से आत्मा को" सत्ता 


प्रत्यक्ष हो जाती है। किन्तु सबके सुख, दुःख, श्ञानादि के अलग-अलग होने से आत्मा 
की अनेकता भी स्पष्ट हो जाती है । 


वशेधिक दर्शन में बुद्धि के दो भेद किये गये हैं--(१) मिथ्याज्ञान .(अविद्या), 
(२) शुद्ध ज्ञान (विद्या) | जविद्या-- संशय, विपयंय, अनध्यवसाय, स्वप्न भेद से 
चार प्रकार की होती है । . 

विद्या--प्रंत्यक्ष, अनुमान, स्मृति और आर भेद से चार प्रकार की होती है । 
इस दशन में प्रत्यक्ष और अनुमान दो प्रमाण माने गये हैं। न्याय के उपमाोन का. ., 


प्रत्यक्ष में, शब्द का अनुमान में अन्तर्भाव हो जाता हैं। इन्होंने 'चाक्षष' प्रत्यक्ष को 
ही स्वीकार किया है। 


इस प्रकार स्पष्ट हो जाता है कि न्याय और वेशेषिक में किन्हीं बातों में 
समानता है। वे दोनों व्यवहारिक जगत्‌ को ही महंत्ता देते हैं। वेशेषिक _सूक्ष्मता 
की ओर अग्रसर हुआ है । इस दर्शन में ईश्वर का वर्णन कणादि ने नहीं किया है । 
इन्द्रियों ओर मन की सहायता से ज्ञान पाने वाली भात्मायें अनेक हैं। उनके कर्मों का. 
-फल अदुष्ट देता है। यह भदृष्ट पुण्य और पापों का संस्कार है। किन्तु बाद के 
आधार्यों ने ईश्वर या पंरमात्मा की कल्पना की है। वस्तुतः अदृष्ट को स्वीकार करने * 
वाले कणाद को ईश्वर की कहीं आवश्यकता प्रतीत. नहीं हुई । 


सोमांसा दर्शन की विचारधांरा--मीमांसा शास्त्र में दर्शन की अपेक्षा धर्म 
का अधिक विवेचन किया गया है। किन्तु धर्म का विश्लेषण भी दर्शन का विषय . 
होने के कारण मीमांसा भी दर्शन शास्त्र कहलाने योग्य है। जब बौढ्ों ने बेद कर्मं- 
' काण्ड तथां यज्ञादि पर कड़ा आधघ्रात किया, ब्राह्मण धर्म समुल उख़ाड़वा चाहा, उस- 
समय उसकी रक्षा के लिये मोमांसा का निर्माण हुआ-। वेदों को अपौरुषेय मानकर 
उन्होंने उनको स्वत: प्रमाण सिद्ध किया | इन्होंने बौद्धों की आलोचन्क की, उनका 
घण्डन किया । इनका प्रमुख लक्ष्य स्वर्ग प्राप्ति है। यह लौकिक दृष्टिकोण की चरम- 
अवधि है । यह दर्शन किन्‍्हों बातों में वेशेषिक से समानता रखता है। जमिनी यद्यपि 
इसके आदि प्रवत्तंक नहीं हैं फिर भी इनके शास्त्र का महत्वपूर्ण स्थान है। इसमें १२ 
अध्याय हैं जो २५० सूत्रों से युक्त हैं। कुमारिल भट्‌ट ने इस ग्रन्थ पर महँततवपूर्ण 
व्याख्यायें कीं । प्रभाकर गुरु तथा मुरारि मिश्र का भी नाम उल्लेखनीय है । ये तोतों 
'उद्भट विद्वान्‌ तथा कमंकाण्ड के पक्षपाती थे | जैमिनि ने ध्ं का स्वरूप अभिव्यक्त 
करते दुए वेद को ही श्रमुखता दी है। मीमांसक पुराने ब्र'द्यणी यंज्ञ वाले धमंके 


अत्पन्त कट्टर अनुयायी थे। इन्होंने जगत की सत्ता को माना है। विश्व के भोतर 
॥ छः 








. सर्वोररि है। 
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कोई रहस्य नहीं है। हंमारी इन्द्रियों से. जो दृष्टिगोचर होता है वही सत्य है॥। इन 
आचार्यों ने भी न्यायवेशेधिक की तरह पदार्थों को स्वीकार किया है। आचार्यों के 
अनुसार .इनका विवेचन करते हैं----. | द 
प्रभाफर ने अपनों प्रकरण पडि्चका में निम्न पदार्थ माने हैं--- . -- 
द्ैग्य गुण, कर्म सामान्य, समवाय, संख्या, शक्ति.तंथा सावुश्य 4, 
ब्रव्य के इन्होंने नो भेद फिये हैं-- प्रथिवी, जल, वायु, अग्नि, आकाश, काल, 
आत्मा, सन तथा दिशा । ग॒णों की २१ संख्या मानी है । मम 


कुमारिल भट्ठ ने 'माव ओर अभाव नाम के दो पदार्थ माने हैं। अभाव ' 


' बशेषिक के अनुसार घार प्रकार -का है-- 


(१) प्राकू, (२):ध्वंस, (३ ह अन्योन्य, (४) अत्यन्त । 

भाव पदार्थ भी चार, प्रकार के होते हैं-- 

(१) द्रव्य, (२) गुण, (३) कर्म, (४) सामान्य । 

इन्होंने द्रव्य के ११ भेद स्वीकार किये हैं-- ' | 

पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, दिक्‌ काल, आत्मा, .मन, अन्धक्रार तथा 
शंब्द । गुणों की कणादे के समाने १३ संख्या मानी है। - न 

मुरारि मिश्र ने ब्रह्म को ही: पदार्थ माना है। व्यावहारिक रूप में धर्मों, धर्म, 
आश्रय तथा प्रदेश-विशेष चार पदाथे स्वीकृत किये हैं जो उपयुं क्त दोनों आचार्यो से 


| पुणंतः भिन्न हैं। 


तृष्टि शरीर की दृंष्टि से जरायुज, अण्डज, .स्वदेज तीन अ्रकार की हैं। 
उद्भिज में प्रमाण के अभाव के कारण शरीर नहीं मानते हैं। प्रत्येक शरीर में मन 


._. और त्वचा दो इन्द्रियाँ होती हैं । 


: प्रमांणीं की दृष्टि से भी कुमारिल ने ६, प्रभाकर ने ५ प्रमाण माने हैं। 
भमाण ।न्म्त हं- 

प्रत्यक्ष, अनुमान, उपभान, ,अर्थापत्ति, अन्ताव, शब्द । 

.. सम्भव का अनुमान में ऐतिह्य की शब्द प्रमाण में अन्तर्भाव कर निया 

हैं। इन सबसमें प्रमुखता शब्द प्रमाण को दा हैं क्‍योंकि वेदवा।क्य (शब्द) ही 


। 


प्रारम्भ के आचारयों ने ईश्वर को नहीं माना है। वर्योके उसको सत्ता का 
काई प्रमाण:नहीं मिलता है। ऊुमारिल ने प्रलय और सुब्टि की. कल्पना. को. स्वींकार 
नहीं किया । जगत: का कर्त्ता-घर्ता ईश्वर नाम का कोई पंदार्थ मंही है। बाद के 
प्रभाकर आदि आंचार्यों ने ईश्वर का अल्तित्व स्वीकार कर लिया था। परमात्मा 
कुमारिल या शबर ते नहीं मात्रा क्योंक्रि उसके विषय मे कुछ कहूँ नहीं । फर 


भी कुंदोरिल के हुदय में परमात्मा के प्रात जास्थां था, जँसा जनब्नाल।खछ श्लाक से 
'हपष्ट हँ- 


ढ़ 
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, इत्याह लास्तिक्यनिराकरिष्णुरात्मास्तितां भाव्यक्रदतन्न युक्‍त्या । 
दुढत्वमेतहिंषयश्च * बोधः प्रयाति वेदान्तनिषेवर्णन ६ जि 
' जींवात्मा मृत्यु के बाद रच को जाता. है यही उसका मोक्ष हैं। यह शरीर, 
_इन्‍्द्रायादिं से पृथक्‌ है। यही कर्ता, भोक्ता तथा विभु है। यह एक शरीर से दूसरे 
शरीर में प्रवेश करता है। भिन्न-भिन्न शरीरों का अधिष्ठाता होने के कारण आत्मा 
अनेक हैं। यह. शुद्ध ज्ञान स्वरूप हैं। भोगायतन (शरीर), भोग्य (शंब्द-स्पर्शादि 
.. विषय), भोग-साध्टन (इन्द्रियाँ) यें तीन प्रपञच ही जीवात्मा को आवाबमन में लिप्त 
: रखते हैं। इनसे निद्धत्ति, ही मुक्ति है। बेंद-विहित कर्मों के प्रतिपादन सं ही. मुक्ति 
मिल सकती है। इनके मंत में मोक्ष की दंशा में जीव में आत्म-ज्ञान नहीं रहता है, 
फिन्तु ज्ञानशक्ति मात्र अवश्य रहती है। इसका विलय कभी नहीं होता है। * 
... च्यायंशास्त्र के समान, भोमांसा,में भी 'प्रामाष्यवाद' पर विशेष दृष्टिपात 
किया. गया है । मोमांसक वेद को ही प्रमाण मानते हैं । अत: इस आधार पर हो 
वे स्वत: प्रामाण्यवादी हैं अर्थात्‌ जिससे “ज्ञान! उत्पन्न होता है उस्ती से उस ज्ञान का . 
प्रामाण्य सिद्ध हो जाता है। यथा इन्द्रियों के सम्निकषं स घट का ज्ञान हाता है | उस 
समय 'शातता” नाम का एक धर्म उत्पन्न होता है । इसकी उपपात्त के लय मीमासको * 


ने आर्थापत्ति, प्रमाण को स्वीकार किया है।इस विषय पर विशेष प्रकाश 'ग्रामांण्यवाद' 
वाले प्रकरण में डालेंगे ।. .... के जल... पी क्‍ 
इस प्रकार मीमांसादशंन न्‍्याय-वेशेषिक की अपेक्षी कुछ सृक्ष्मतर है किन्तु 
. भौतिकता को ही महत्व देता है इन्होंने ईश्वर या परमात्मा को खण्डन-मण्डन' कुछ 
भी नहीं किया। .. ४ ७.. ४ ' गा की के मी ३ 
.._> सांख्यवर्शन की' विचारधारा--संभी दर्शनों का प्रमुख लक्ष्य सांसारिक माया- 
जाल से छुटकारा पाना है, त्रिविध दु:खों की आत्यन्तिर्क निवुत्ति है । यद्यपि इन. 
तीनों दु:खों (आधिभोतिक, जाूधिदंविक, आध्यात्मिक) .का नाश लॉकिक तथा वंदिक 
उपायों से हो जाता 'है किन्तु वह सावेकालिक भुक्ति नहीं हैं। अतः इनसे मुक्ति . पाने 
के लिये तत्व ज्ञान परमावश्यक है। यह ज्ञान प्रकृति ओर पुरुष के विवेक से हुं 
उत्पन्न हो सकता है । इसी को विवेक रुयूति कहते है। सांख्य-दशन में इसका पृण 


न है।. सांल्य शब्द (सम्‌- व्याज) घातु से.निष्पन्न हे जिसफा अध हे 'सम्यफ्‌ 


विच्वार' । न्याय-वेशेषिक तथा मोमांसा में बात्मा को जड़ माना है । उनका दुष्टकाण 
व्यावहारिक है, बाह्य. तथा : स्थल है +कन्‍्तु सांख्य इससे आंध्रक सूक्ष्म है । आत्मा 
. (वरुष) चेतन, निष्क्रिय, निलिप्त; कषभोक्ता,तथा द्रष्टा है. |कन्तु .भन्नाव के कारण 
अपने को-ही कर्त्ता सान्र बेठत।. है. तथ[ इस प्रपञ्च मे लिप्त रहता हू । कह। भी ह-- 
: प्रहुतेः क्रियमाणान गुण कर्माण सवशा4. 
.'. अह्द्भारविमृुढ़पत्मा फत्ताइह(मांत भन्यत-॥ | रा 
इस प्रकार आत्मा अपन स्तरूंप कायवस्थृत-करं देता है। बहू ।विवुअं।त्म का क्‍ 
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माया (प्रकृति) आत्मा (पुरुष) से पूर्ण पृथक्‌ है ।.. यह ज्ञान सांख्य से ही मिलता है । 
यथा-- 
| 0 “दव्यक्ताव्यक्त-ज्ञ-विज्ञानात्‌ 

सांख्य-दशेन के आदि प्रवत्तेक भगवान्‌ कपिलाचाय मात जाते हैं। उनके 
शिष्य आसुरि हुए । सांख्य का वर्णन उपनिषदों, महाभारत, पुराणादि में मिलता है । 
अतः यह अत्यधिक प्राचीन है। भगवान्‌ आसुरि के शिष्य पंचशिखाचार्य ने 'षष्टिट- 
- तन्त्न” नाम का ग्रन्थ लिखा जिसमें सांड्य के सभी पेसद्धान्तों का पूर्ण विवेचन है। 
इनके बाद और भी आचार्य हुए किन्तु ईश्वरक्ृष्ण का नाम अधिक महत्वपूर्ण है । - 
इनका समय ईसा से दूसरी शताब्दी पूर्व का था | सांख्य के ऊपर लिखा हुआ 
सांख्यकारिका नाम का ग्रन्थ अत्यन्त ही महत्वपूर्ण है। इसको “'कनक सप्तति' 'सांख्य 
सप्तति” भी कहते हैं । इस ग्रन्थ की बहुत-सी टीकायें हुई हैं जिनसे इसकी महत्ता का 
दिग्दर्शन होता है ।“इसमें सभी सिद्धान्तों का सर्वाज्भीण विश्लेषण है। सांख्यशास्त्र में 
तीन तत्वों को प्रधानता दी है-- 

(१) व्यक्त, (२) अव्यक्त, (३) ज्ञ (पुरुष) | व्यक्त तत्र ३९ हैं, उनमें प्रकृति 
और पुरुष .को मिला देने से २५ तत्व हो जाते हैं । 

(१) व्यक्त-महंत्‌ (बुद्धि), अहंकार, मन, पंच तन्मात्रा, ५ ज्ञानेन्द्रिय 
पर कर्मेन्द्रिय. तथा पंच महाभूत, । | 

(२) अ्रव्यक्त-- इसको प्रधान या मुलप्रकृति भी कहते हैं। इसी से मह॒र्दा' 
,२३ तत्वों का विकास हुआ है | यही संसार के प्रपठ्च का कारण है । 

(३) ज्ञ-- इसको पुरुष कहते हैं । यह ज्ञेतन्यस्वरूप द्रष्टा है। इसमें प्रकृति 
विक्ृृति की शुन्यता है । द 

इन तत्वों का विवेचन विस्तृत रूप में पृथक्‌ से किया जा चुका है | सांख्य 
वीन प्रमाण माने गये हैं | इन्हीं तीनों प्रमाणों में अन्य प्रमाणों का अन्‍्तर्भाव 
जाता है--(१) प्रत्यक्ष, (२) अनुमान, (३) शब्द । 

सततमरजोमयी होने के कारण प्रकृति में परिणाम होता रहता है और इस 
: विकारभूत २३ तत्व ही कार्यकारण सम्पन्न हो प्रपञ्च का हू करते हैं । प्रकृति 
यह परिणाम तीन प्रकार होता है। ये तीनों परिणाम प्रतिक्षण होते रहते हैं । 
क्रिया अनादि और अनन्त है । प्रकृति का यह विषमावस्था ही प्रपञुच का कारण | 
जब तीनों गुण न्यूनाधिकता से विक्ृत होते हैं तभी अव्यक्त तत्व मह॒दादि में 5 
होता है तथा इन तीनों गुणों . की ज़ो साम्यावस्था 'है वही सदुश परिणाम है। 
व्यक्त प्रप/ञ्च को अव्यक्त में लीन कर देता है। यही प्रलय है । 

_ प्ांख्य के अनुसार असत्‌ से ही सतत की उत्पत्ति होती है । क!यंकारण व्या 

से पूर्व अपने कारण में अव्यक्त अवस्था में विद्यमान रहती है और इस प्रकार उ 


न 


व्यक्ताव्यक्त होता ही सृजन और नाश है + वस्तुत: यह कार्य-कारण भाव एर्ई हे 
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_कैवल. स्वरूप में परिव्रतेन होता है वस्तु वहीं रहती है, यथा मिट्टी से घड़ा का होना, 
यही दशा -्यक्त से अव्यक्त है ।.घड़ा के नष्ट होने पर फिर वह मिट्टी ही हो जाती. 
है। यही व्यक्त से अब्यक्त है। यहाँ केवल मिट्टी ही है। इसी को सत्कायंवाद 
व:हते हैं-- - क्‍ 
| के अंसदक रणाघपुपादानग्रहणान्‌ .सर्वेसम्भवाउन्नादात्‌ । 
| शक्तस्यशक्यकरणात्‌ क्ारणसावाच्च सत्कायंम ॥। 
पुरुष के सम्बन्ध में दो घारणायें हैं-- | 
(१) प्रुरुष एक है। (२) पुरुष अनेक हैं ! यथा -- 
जन्ममरणकरणातनां प्रतिनियमादयुगपत्‌प्रथृत्तेश्वच । 
ह पुरुषबहुत्व॑ सिद्ध. त्रेंगुण्यविपयेयाच्चेत ॥ 
| किन्तु विचारणीय प्रश्न यह है कि उक्त कारिका बुद्ध पुरुषों के विषय में कही 
गई है। अज्ञानावरण के -.हट जाने. पर प्रकृति. के - स्वर्प को समंझने पर वह 
त्रिगुणातीत सर्वेज्ञ, नित्य, निलिप्त अविकारी पुरुष रह जाता है। सांख्य में पुरुष और 
प्रकृति दोनों परोक्ष हैं | अत: इनकी सिंद्धि अनूमान प्रमाण से होती है । 
पुरुष और अविद्या का सम्बन्ध अनादि.काल से है। इसी प्रकार जड़ प्रकृति" 
ओर, पुरुष का भी सम्बन्ध -अनादिकाल से है । अन्धे औरं लंगड़े के सम!न इनका. 
- परस्पर संयोग है.।॥ 9क्रतति पुरुष भोग और अपवर्ग के लिए ही सृष्टि करती हैं। पुरुष 
. का बिग्ब प्रकृति पर पड़ता है जिससे अचेतन प्रकृत क्रियाशील होती है तथा बुद्धि 
_ (महंत) की उत्पत्ति होती है । इस प्रकृति से-- पुरुष तादात्म्य कर लेता .है तथा-- 
निलिप्त,, निस्संग होते हुये भी अपने को कर्त्ता, भोक्तादि समझने लगता है, यही 
, आरोप बन्धन कहलाता है. जो प्रकृति पुरुष के विवेक से ही दूर होता है । यही मुक्ति. 
"कहलाती है । जब पुरुष प्रकृति के वास्तविक. स्वरूप को देख लेता है, उस समय सती 
स्‍त्री के समान प्रकृति , उसके समक्ष नहीं रह जाती है-- 
प्रकृतेः सुकुमारतरं न किड्चिदस्तीति मे मतिर्भंवति । 
या *दुष्टाउस्मो त्ि पुननेदर्शनमुपेति पुरुषस्य ॥ 
अन्ततोगत्वा जब मनुष्य को विवेक्र हो जाता है, तब उसके 'लिये .सृष्टि का , 
कोई प्रयोजन नहीं रहता । प्रकृति भी उससे विलग हो जाती है। यही 'कैवल्य” है। 
परन्तु पूव॑ जन्म के संस्कारों के कारण पुरुष-शरीर का पतन तहीं होता है। वह निरा- 
सक्ति भाव से सांसारिक. प्रपञ्चों को भोगता है और जब तक उसके प्रारब्ध के 
सस्कार नष्ट नहीं होते तब तक शरीर धारण किये रहता है; यही उसको जीवन 
मुक्ति है। यद्यपि उसके सभी संचित फर्म ज्ञानारिन से जल जाते हैं। शरीरपात ही 
विदेहमुक्ति है । द 
सांख्य की मुक्ति में भी पुरुष सतोगुणांश से अवलिप्त रहता है। क्योंकि वह 
. निरपेक्ष, दुष्टा तथा साक्षी होकर प्रकृति की क्रियाओं का अवलोकन करता है । अत 
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सांख्य की मुक्ति पूर्ण निदढृत्ति नहीं कही जा सकती । यद्यपि धुनजेन्म न होने के कारण 
सांसारिक दुःखों से छुटकारा मिल जाता है फिर भी सुख-दुःखादि के कारणभूत 
. गुण विद्यमान रहते ही हैं । ईश्वर के सम्बन्ध में सांख्य में कुछ नहीं कहा गया है 
क्योंकि ईश्वर से उनका कोई प्रयोजन भी नहीं है। पुरुष और प्रकुंति ही प्रमुख तत्व ' 
हैं। प्रकृति स्वत: परिणाम वाली है, अतः उसे ईश्वर की अपेक्षा नहीं है । भत: यह 
दर्शन 'निरीश्वरवादी” है, बाद.में इस दर्शन में भी ईश्वर की कल्पना ' कर ली गई 
थी । भागवत और गीता का सांख्य 'सेश्वर' है। के द 
«< योगदशेन की विचारधारा--सभी दश्शनों का एकमात्र लक्ष्य दुःखों की निबृति 
: तथा मोक्ष की प्राप्ति है। यद्यपि साधन भिन्न-भिन्न हैं किन्तु साध्य एक ही है। 
_ किसी न किसी मार्ग से उसी गन्तव्य स्थान को प्राप्त करना है| कोई सीधा जाता है, 
कोई चक्कर से जाता है । महाकवि बिहारी का कथन दुष्टव्य है-- 
...__..._-  “जेहि तेहिं भांतिन सेइबो एकइ्ट नन्‍्दफिशोर ।” 
महाकवि कालिद!स ने भी र॒घुवंश में कहा है-- _ न 
.._+ . बअहुधाष्यागसेभित्ा: पन्‍्थान: सिद्धिहेतवः । 
क्‍ . त्वय्येष निपतंन्त्योधा जाह्लवीया इवाणंये ॥ 
अतः: योगदशंन भी अन्य दर्शनों की अपेक्षा सूक्ष्म ज्ञान का ही प्रदर्शन करता 





है'। सांख्य में कैवल्य प्राप्ति के.लिये विवेकख्याति का उल्लेख है, जो सतत तत्वाभ्यास॑.- 


से उपलब्ध होती है किन्तु यह तत्वाभ्यास की प्रणाली क्‍या है? इसकी पूर्ति योगदर्शन 
में ही हुई है। योग का व्यावहारिक ज्ञान इसी में मिलता है, सांख्य का तत्वज्ञान . 
जबिना योग के अधूरा ही है |.इन दोनों दर्शनों में ईश्वर-तत्व को छोड़कर प्राय: 
समानता «है ।' सांख्य ईश्वर की सत्ता को 'स्वीकार नहीं करता है । इनकी समानता #ा 
, दिग्दशंन करते हुए अजु न से गीता में भगवान्‌ कृष्ण ने कहा है--, द 
. सांस्ययोगो पृथर्बालाः प्रवदन्ति न॑ पण्डिता: 
एकमप्यास्थित: सम्यगुभयोविन्दते फलस्‌ ॥ 
का यत्सांखयें: प्राप्यते स्थान तथोगेरपि गस्‍्यते । 
» ... एक सांख्यं च योगं च यः पश्यति सः पश्यति ॥ 
०योग का क्षेत्र अत्यन्त व्यापक है । वैदिक ऋषियों ने भी इसकी साधना को । 
_उपनिषादि ग्रन्थों में इसका वर्णन है। चित्त की बृत्तियों का निरोध करना ही योग 
है । किन्तु एक शास्त्र या दर्शन के रूप में इसका प्रणयन महर्षि पतञ्जलि नें किया | 
१६४ सूत्रों में इसको संकलन किया। पतग्जन्लि के समय में मतभेद है । किन्‍हीं 
विद्वानों ने महाभाष्यकार पंतंञजलि, चरकस॒हिता के पत व्चलि तथा योगशास्त्र के 
 पतड्जलि को भिन्न बताकर इनका समथ २५० ई० सिद्ध किया है। किन्तु इसके 
विपरीत अन्यों ने तोनों को एक सिद्ध फरते हुए इनका समय १५० ई० पूर्व निश्चित 
किया है। यथा--- 8.३5 रा ह 
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योगेनचित्तस्य पत्तेन वाघां मलं शरोरस्य च वेशकेन।.. 
योध्पाकरोत्‌ त॑ प्रवरं सुनीनां प्तऊजलि प्राउइजलिराततो5स्मि ॥ 
' - पतडजलि का योगसृत्र चार पादों में विभक्त है-- -. 
.... (१) समाधिपांद ५१ सूत्रों में । 
(२) साधनपाद ५४ सुत्रों में | 
(३) विभुतिपाद ५४ सूत्रों में । 
(४)' फेबल्यपाद ३७ सूत्रों में । 
'योगशास्त्र में द्शन सम्बन्धी तथा योग सम्बन्धी विचार हैं । दार्शनिक घिचारों 
को तोन भागों में विभाजित किया जा सकता है---(१) चित्त, (२) जगत, (३) 
५ ग्रोग सम्बन्धी विचारों को (१) समाधि, (२) क्लेश, (३) साधन, (४) 
ईश्वर, (५) जीव, (६) मुक्ति, (७) फर्म । 
(१) चित्त--यद्ञफि चित्त असंख्य वासनाओं से युक्त होने के कारण देखने में 
' भेक्ता प्रतीत होता है किन्तु वह जीव की ही भोग्य वस्तु हैं और संघात रूप में उसी 
के, लिये ही कार्य करता है। चित्त की पाँच भूमियाँ तथा पाँच ही द्वत्तियाँ कही 
-गई हैं-- 
द भूमियाँ--क्षिप्त, मूढ़, विक्षिप्त, एकाग्र, निरुठ। 
प्रारम्भ की तीन भूमियाँ योग साधना के लिये उपयुक्त नहीं हैं । अन्तिम दो. 
ही योग साधना को उपयोगी हैं। निरुद्ध हो सर्वश्रेष्ठ है । जिगुणात्मक होने के कारण 
चित्त कीं तीन अवस्थायें हैं--(१) प्रख्या, (२) प्रवृत्ति, (३) स्थिति । द 
वृत्तियां--9रभाण, विपयेंय, विकल्प, निद्रा, स्मृति । ये सभी अज्ञानावरण से 
, प्रसूत होती हैं । चित्त अपने को चेतन के समान समझने लगता है। क्योंकि पुरुष; का 
प्रतिबिम्ब चित्त पर पड़ने से तादाभ्यास हो जाता है। चित्त को. अवस्था में निम्न 
परिणाम होते हैं... क्‍ हक 
(१) निरोध,. (२) समाधि . ' द ः 
(२) जगत्‌--योग में पुरुष को द्रष्टा तथा प्रधान (प्रकृति) को दृश्य कहा 
गया है। दुश्य त्रिगुणात्मक, प्रकाश और स्थिंति वाला है। सांख्य ने २५ तत्वों का. 
विवेचन किया है, योग ईश्वर को मिलकर २६ तत्व माने गये हैं। अतः. इसे सेश्वर 
सांख्य भी कहा जाता है। इन तत्वों का विवेचन सांखु्य दर्शन में कर चुके हैं। इन्हीं. 
- - के संयोग से जगत का प्रादुर्भाव होता है। यह दृश्य जगत्‌ पुरुष के भोग तथा अपवग 
के लिये है । द 
्््ि (३) तत्त्वज्ञान- .पुरुष का प्रकृति के संयोग से मुक्त होना ही कैवल्थ है। 
, त्रिविध दुःखों से निवृत्ति ही भुक्ति है, जो विवेक ज्ञान से होती है। इस तत्व ज्ञान. 
- (विवेक ख्याति) की प्राप्त कर योगी आजह्वादित हो उठता है और उसकी सभी 
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| वासनायें नष्ट हो जाती हैं । किन्तु सत्व गुण की प्रवृत्ति उसमें रहती है क्योंकि खिवेक 


ज्ञान सत्त्वगुण,प्रधान होता है। यथा-- . 

 :.. ““सत्वपुरुषयो: शुद्धि सास्ये कंवल्यमिति' 

.._ (४) समाधि--यह दो प्रकार की होती है-- (१) संप्रज्ञात, (२) भरसंप्रजश्ञात । 
: संप्रश्ञात समाधि में सभी वृत्तियों का लय हो जातां है केवल एकाग्रता की वृत्ति. शेष 





रह जाती है। इसमें क्लेष-मर्मजन्य बन्धन शिथिल हो जाते हैं। यह चार प्रकार की 


होती हैं... रा 


वित्कं, विचार, आनरद, अस्मिता |. ः ः 
असंप्रशात--इसमें सभी वृत्तियाँ निरुद्ध हो जाती हैं ॥ आलम्बन का अभाव 


' होकर ज्ञान, ज्ञाता, ज्ञेय की भावना नष्ट हो जाती है । इसमें रे वल संस्कार रह, जाते 
हैं एकाग्रता की वृत्ति भी नष्ट हो जाती है। यह दो. प्रकार की होती. हैं--(१).- भव . 


(अविद्या) प्रत्यय; /२) उपाय प्रत्यय । 


(४) क्लेश--हसके पांच भेव होते हैं--भविद्या, अस्मिता, . राग, द्वेष तथा 


: अभिनिवेश । इन्हीं से पुरुष युक्त होकर आवागमंन के चक्कर में भ्रमण करता है । 
' - धर्माधर्मादि कर्मों के गे ही प्रवत्तेक हैं । ही 


. . (६) साधन--जिनसे पुरुष को कवल्य प्राप्त होता है योग में उन्हीं को साधन 


कह गया है इन्हीं को अष्टांग योग कहा जाता है | ये आठ हैं यम, नियम, आसन, 


सर्माध $ 


_ब्राभायाम, प्रंत्याहार, धारणा, ध्यान, संमाधि । इनमें प्रथम. पांच बाह्य . साधन हैं . 


तथा अन्तिम पांच आन्तरिक हैं।.... न 
... (७) ईश्वर--पतल्जलि ने ईश्वर की सस्ता को माना है। उसी की भक्ति 
से समाधि की सिद्धि होती है। इसी ईश्वर या प्राणव के भजन से चित्त को एकाग्रता 


होती है। ईश्वर एक विशिष्ट पुरुष है जो अविद्या, मल, कम तथा संस्कारादि से 
निलिप्त है। वह सवंज्ञ, सवंग्रुरु, नित्य मुक्त तथा शुद्ध चैतन्य है। वह इच्छा, क्रिया, 


ज्ञान-शवित से युक्त है । यथा पतजञ्ज लि ने कहा है-- | 
“कलेशकर्मविपाकाशयंणरामृष्ट: पुरुष विशेष ईश्वर ।” 

क्‍ ईश्वर ऐश्वयं: सम्पन्न है प्राणियों के प्रति अनुग्रह करता है। इसी' की कृपा 
से चित्त की वृत्तियों को नाश होता है। इसी के चिंन्तन से बुद्धि सात्विक होकर 
-. निर्मल हो जाती है। गोस्वामी तुलसीदास ने भी कहा है-- बे द 

द की सोहइ जाने जैहि देह. जनाई | 
६ 'जानत तुम्हें तुम्हहि हूं नाई॥.....रः 
.._ (८) जीव--यद्यपि जीवु (द्रष्टा) चिन्मात्र, शुद्ध तथा निविकार है। फिर 
भी बुद्धि में प्रतिबिम्बित होने से उसके धर्मों का अपने में आरोप. कर लेता है तथा 
: दुश्य जगतु का उपभोग करता है । बुद्धि की बिक्ुति से ही पुरुष में विकारादि ग्रण 


भा जाते हैं, उन्हीं को हटाकर चेठन्य स्वरूप में स्थित करना ही योग का लक्ष्य है। 


. इसी दशा का कैवल्य कहते हैं। , |, 


आंलोचनात्मक अध्ययन ... रे 
(६) मुक्ति-- अष्टांग योग की साधना से ही मुक्ति होती है, उससे समग्र ' 
क्लेशादि नष्ट हो जाते हैं । गुणों का आत्यन्तिक वियोग ही कंवृल्य है.। इस अवस्था 
में पुरुष ज्योततिमंय, केवली होकर अ्रतिष्ठित हो जाता है । पतड-जलि के अनुसार 
बुद्धिसत्व तथा पुरुष की जो शुद्धि एवं सादुश्य है, वही योग की मुक्ति है । क्‍ 
..._ 'फर्म---तीनों गुणों में रजोगुण ही क्रियाशोल है । अत :-सृष्टि की प्रत्येक वस्तु 
क्रियाशील (गतिशील) . रहती है । सभी ,प्राणी.कर्म रत .रहते हैं. । चित्त में: संस्कारों से 
. कर्म में बृद्धि होती है । इसी से वासनायें उदबुद्ध होती हैं। अनादि आुविद्या से ,प्रसृतः . 
कम का. चक्‍कर चलता ही रहता है। ये कर्म चार प्रकार के. होते हैं । कृष्ण, शुक्ल - 
कृष्ण, शुक्ल, अशुक्ल॑-अक्ुष्ण । वासनायें पुरुष में फल, आश्रय. तथा आलम्बत के 
द्वारा रहती हैं । इन सबका हेतु अश्ञान ही“है जो विवेक़-ज्ञान से नष्ट होत॑-है । 
प्रमाण-- सांख्य-दशन के समान योग में भी तीन प्रमाणों को स्वीकार किया 
गया है-- के 8. मु कल अ 
(१) प्रत्यक्ष, (२) अनुमान, (३) शब्द |. गा 
.. वस्तु के आकार का अवगाहन-करने वाली जित्तजृत्ति -की ,अवस्था अप्रत्यक्ष 
प्रमाण है अर्थात्‌ चित्तबत्ति को यस्तु के: संयोग से उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष भ्रमाण है ॥; 


इन्द्रियों को द्वार माना गया. है, जो चित्तद्त्ति के साधन हैं । अनुमान एवं शब्द का 
विवेचन सांख्य के समान ही है. -+- 


हि] न. 


इस प्रकार योग-दर्शन की व्यापकता अन्य दर्शनों की अपेक्षा कम वहीं है। 
सांख्य और योग में बहुत कुछ समातता है। सांख्य में बद्ध, मक्‍त और ज्ञेय तीन पुरुष 
हैं। योग में बद्ध, मुक्त तथा ईश्वर हैं। सांख्य का 'ज्ञ' संद्धान्तिक रूप से सम्पन्न है। 
गैंग का. ईश्वर व्यावहारिक है, जो संसारी प्राणियों का उद्धार करने वाला हैं । 
सांख्य की अपेक्षा योग की दृष्टि कुछ सुक्ष्मता की ओर अंग्रसर है । गीता में योग की 
व्याख्या इस प्रकार है-- 
. योगस्थः कुरु फर्माणि संगत्यक्वा घनडऊजय। 
सिद्धसिंद्ययो: समोभृत्या समत्वं योग उच्यते॥ ..... 

... वैदान्त-दर्शन को' विचारधारा---उपनिषदों में सभी दश्शनों का मूल किसी न 
किसी रूप में पाया जाता है । उनमें विभिन्न बिचारों का प्रतिपादन है, यद्यपि उनका 
कोई एक प्रतिपाद्य विषय नहों है। फिर भी उनमें सांसारिक दु:खों. से निबृत्ति का. 
विवेचन है | किसी परमतत्व. (ब्रह्म) को. जानृने की जिज्ञासा है। कहीं उस तत्व को : 
द्वेत रूप, में . कहीं अद्वत रूप में चित्रित किया गया है। वस्तुतः उपनिषद दर्शन के 
तके के ग्रन्थ नहीं, अनुभूति के साक्षात्कार के ग्रन्य हैं। जैसा. कि कठोपनिषद में 
लिखा है-- 

नेषा तकेण .मतिरापनेया :प्रोक्ताउन्येनेब सुज्ञानाय प्रेष्ठ। 
यां स्वभ्ापः सत्पाघृतिबंतासित्वादुड नो भृयाश्तचिकेत: प्रष्टा ॥ . 


-£& . 
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अन्ततोगत्वा उपनिषदों में ज्ञान का, आत्मा का, ब्रहादि का ही वर्णन है। 
जीवन को कैसे सुखमंय बनाया जा सकता है, उसकी मुक्ति कैसे हो सकती है, 
परमतत्व क्या है, उसको कैसे उपलब्ध किया जा सकता है। भादि का ही विश्लेषण 
: है, अन्य दर्शनों के समान, वेदान्त का आधार भी उपनिषद्‌ ही है, यद्यपि वेदान्त का 
विश्लेषण दाशंनिक दृष्टिकोण पर है । अभी तक जिन दर्शनों का विवेचन क्रिया -जा 
चुका है,: उत्तरोत्तर उनका विषय स्थूल से सूक्ष्तता की ओर है। इन सब में सांख्य 
और योग का. महत्व अधिक है । परन्तु सांख्य का पुरुष शुक्ति की अवस्था में भी 
शुद्ध सत्व-प्रधान अज्ञान से लिप्त रहता है तथा निर्लिप्त हो द्रष्टा के रूप में तटस्थ 
भाव से प्रकृति के क्रिया-कलापों का पर्यवेक्षण करता रहता .है। अतः आत्यनिक 
निवुत्ति वहाँ भी नहीं होती क्योंकि जड़ प्रकृति तथा चेतन है । पुरुष रूप से दंत की 
स्थिति बनी रहती है जो कभी भी दु:खों का कारण बन सकती है। थही अवस्था 
योग में भी है। अंत: साधक को और कुछ उपलब्ध करने की इच्छा बनी रहती है। 
वह (जीवात्मा) शुद्ध-सत्व मत पुरुष के -रहस्य को समझने के लिये अग्रसर होता है । 
यही शंक्रर वेदान्त या अद्वेत-दर्शन की भूमि है । जहाँ चलकर द्रष्टठा और दृश्य का 
भेद-भाव समाप्त हो जाता है। वह परम रहस्प सांख्य के अव्यक्त से भी अव्यक्त है-- 

वरस्तस्मात्त भावोउन्यो5्व्यक्तात्‌ू सनातन: । 
य: सः सर्वेष भूतेषु नश्यत्सु न विनेश्यति ॥ 

वेदान्त का प्रतिपाद्य विषय जीव ब्रह्म की एकता का प्रतिपादन करता. है । 
उस सर्वोपरि, निर्गुण, इन्द्रयातीत तत्व को जानना है जंसा कि याज्ञवल्क्य ने. 
_ कहा है-- द 

“सर्व व्जानाति त केन विजानीयाद्विश्ञातारमरे केन विजानोयात्‌” 

.. इस अवस्था में पहुँचकर सभी भेद-भाव मिट जाता है -और जो सबको जानने 
वाला है उसे कौन जाने, किससे ज!ना जाय । इस आत्म तत्व को समझ लेने पर 
तादात्म्य हो जाता है। अपने स्वरूप का भी स्मरण नहीं रहता | वह .स्वरूप 
अवर्णनीय एवं अवाष्टः मनसगोचर हो जाता है। न्याय और वंशेषिक में जिस स्वरूप 
की संत्ता का विवेचन है, सांख्य योग में जिसको चेतनता से सम्पन्न कर दिया गया है, 
उसी आत्मा को वेदान्त ने आनन्दमय कर दिया । इस समय वह सच्चिदानन्दमय हो 
जाता है। अपने लक्ष्य को प्राप्त कर लेता है। उस समय “हूं ब्रह्मात्म” का 
भनुभव होने लगता है । यही वेदान्त का प्रतिपाद्य विषय है। यद्यपि उपनिषद्‌ भी 
वेदान्त (वेद-|-अन्त) के ग्रन्थ हैं । किन्तु शुद्ध शास्त्रीय दृष्टि से वादरायण के ब्रह्म- 
सूत्रों को बेदान्त माना गया है । वादरायण या व्यास अथवा जैमिनि एक पुरुष माने 
गये हैं जिन्होंने पूव-मीमांपा (मीमांसा), उत्तर-मीमांसा (वेदान्त) का प्रणयन किया । 
पुत्रं-मीमांसा में कर्मकाण्ड का विवेचन है, उतर मीमांसा में ज्ञान का विश्लेषण है । 
कृई आचोर्यों ने वेद'न्त के सूत्रों की व्याख्या की किन्तु आज वे उपलब्ध नहीं हैं । 
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येदान्त सूत्रों पर सबसे प्राचीन एवं प्रामाणिक ग्रन्थ शंकराचाय॑ का भाष्य है। इसका क्‍ 
समय .(७८८-८२०) था। इनके गुरु गोविन्दपाद तथा परंमगुरु गोडपाद थे। उस 
संमय बौद्धों. का प्रचार एवं उनकी लोकप्रियता बढ़ी-चढ़ी थी । वे कर्मकाण्ड तथा. 
ब्राह्मण-धर्म का मूलोच्छेदन' कर रहे थे । ऐसी दशा में स्वामी शंकराचार्य ने वेदान्त-. 
सूत्रों पर वेशानिक ढंग से भाष्य लिखा । शास्त्रार्थ में बौद्धों को परास्त किया | इस: 


कार्य में उनको आशातीत सफलता मिली । इसी आधार पर ब्राह्मण-घर्मं की जड़ को .. 


दृढ़ किया गया । शंकराचाय ने -अद्वेत का प्रतिपादन किया तथा उनके शिष्यों ने भी 
उन्हीं: का अनुसरण किया । वेदान्त-सूत्र में चार अध्याय हैं और प्रत्येक के चार-चार 


पाद हैं। वादरायण ने उपनिषदों के आधार पर ही ब्रह्म-सूत्रों की रचना की है और . 


जगत्‌ स्रष्टा ब्रह्म को सिद्ध किया । 


| संसार के सश्री दुःखों का कारण अज्ञामं, माया या अविद्या है और यही . 
आवागमन का मूल कारण है। एक आत्मा ही सत्य है। इसी. आत्मा और ब्रह्म की 
एकता का प्रतिंपादन शंकराचार्य ने क्रिया । द्वेतता की प्रतीति अनुचित हैं। “अहूं 
जानामि”_ से आत्मा का अस्तित्व सिद्ध है जो ब्रह्म का ही स्वरूप है। केवल .अज्ञान... 
के कारण ही द्वंत का मान होता है।- शांकर-वेंदान्त में ब्रह्म की तीनों ससाओं का 
विवेचन है--- 

५. (१) पारसायिको सत्ता--जिस पदार्थ का अस्तित्व शाश्वत्‌ हो, जो त्रिकाल ८ 
में भी बाधित न हो, वही पारमाथिक सत्‌ु पदार्थ है। इसी को ब्रह्म कहते हैं जो 
सा्वकासिक एवं सर्वेग्यापी है। 

(२) व्यायहारिकी सत्ता--समय दृष्टि में व्येबहार के रूप में जिस ससा का 
प्रत्यक्ष मान हो किन्तु ब्रह्मश्ञान से जिसका नाश हो जाये उसे व्यावहारिक सत्ता कहते 


. हैं। यह नामरूपात्मक जगत्‌ इसी का प्रतीक है, जो सत्य" प्रतीत होता है। किन्तु 
अज्ञान का ही परिणाम है | 


(३) प्रतिभासिको सूतता--जहाँ वस्तु में अवस्तु का आरोप होकर सत्य की. 
प्रतीति हो, किन्तु ज्ञान होने पर अथवा वास्तविक स्वरूप के दर्शन पर समाप्त हो 
जाय, ,यथा अस्धकार में पढ़ी हुई रस्सी में सप॑ं का भान होना । शुक्ति में रजत कीं 


'. प्रतीति होना । अन्धकार के अपहरण होने पर मिथ्या-धूत, सपं और रजत का आरोप 
नष्ट हो जाता है। इसी को प्रतिभासिकी मत्ता कहते हैं । 


आरोप तथा अपवाद--सत्य वस्तु में अवस्तु काआरोप ही अध्यास या प्रांति 
है। यथा रस्सी में सप॑ का भान । ता 


यह मिथ्या प्रतोति दो प्रकार की होती है-- (१) परिमाण (विकार) भाव, 
' (२) विवर्त चाव।_ 

परिणाम भाव का वर्णन सांख्य-दर्शन में कर चुके हैं। विवर्त भाव का त्ात्पय॑ 
है कि'जो बस्तु अंपने स्वरूप को नहीं त्यागती अपितु अंज्ञानवश उसमें अन्य कौ 


+ 
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प्रतीति होने लगती है, जैसे शुक्ति अपने स्वरूप में अवस्थित है । किन्तु उसमें चाँदी 
का भाव भी होने लगता है, यही विवतं है। इसी प्रकार सत्य वस्तु ब्रह्म में भी 
जगत्‌ का अज्ञान के कारण आरोप कर लिया जाता है | इस भ्रम और 


असत्य,. अठस्तु 
अज्ञान को प्रकाश रूप ज्ञान-के द्वारा विलीन कर सत्य वस्तु का साक्षात्कार ही 
अपवाद है ! 

अज्ञान माया - यद्यपि परवर्ती आचार्यों ने अज्ञान, माया को भिन्न माना है, 


परन्तु शंकर ने एक ही अर्थ में लिया है.। इस तजिगुणात्मक, अनिवंचनीय भावाभ/वरूप 
अज्ञान की दो शक्तियाँ हैं-“-(१) आवरण, (२) विक्षेप । 

प्रमाता की दृष्टि का आच्छादन आवरण शशि से होता है। विक्षेप शक्ति के 
द्वारा इस आत्मा (ब्रह्म) में नामरूपात्मक जगतु का आरोप कर लिया जाता है। इसी 
विक्षेप शक्ति के द्वारा चराचर जगत्‌ की उत्पत्ति होती है। इस प्रकार मायावच्छिन्न 


#््् 


चैतन्य ही इस सृष्टि का कारण है । ' रे 

ब्रहद, ईश्वर, जीव, जगत्‌--साक्षात्‌ स्वयं प्रकाश ब्रह्म उपाधिरहित सवव्यापी 
विशुद्ध चैतन्य है जो जीव, जगतु, ईश्वर का आधारभूत है। इसको तुरीय भी कहते 
हैं। समष्टि रूप अज्ञान से उपहित चैतन्य ही सर्वज्ञ तथा ईश्वर है । समष्टि रूप में 
यह सबका कारण है। इसमें सत्त्वगुण की प्रधानता रहती है । ज््यष्टि भूत अज्ञान ही 
जीव (प्राज्ञ) है। जो रज तम से अभिभूत मलिन सत्त्व की प्रमुखता से युक्त हैं। यह 
अल्पज्ञ तथा अनीण्वर है | यही प्रमाता, भोक्ता तथा कर्त्ता है। ं 

यह समस्त ब्रह्माण्ड देखने में सत्य प्रतीत होता हैं किन्तु माया का ही प्रपञुच 
है । जो प्रणंर्पेण असत्य है।. जादूगर की क्रिया-कलापों की तरह यह अज्ञान का है 
खेल है। ज॑से जादूगर के चमत्कार असत्य हैं जंसे ही वह भी हैं। वह्‌ उस ब्रह्म का 
खेल है जो भ्रम के- कारण सत्य भान होत! है। द 

सृष्टि चार प्रकार की मानी गई है-- 

(१) जरायुज, (२)-अण्डुज, (३) स्वेदज, (४) उद्भिज्‌ । 
द सु ष्ट झा मूल कारण वही ब्रह्म (आत्मा) है जिस प्रकार मनुष्य के शरीर 
में लोम, नखादि “उत्पन्न हो जाते हैं। उसी प्रकार ब्रह्म से जगत्‌ की सृष्टि होती है । 
विक्षेप शक्ति से युक्त ब्रह्म (ईश्वर) से आकाशादि तत्व उत्पन् होते है । सूक्ष्मता के 
कारण इनको तन्मात्रा कहते हैं। इन तन्मात्राओं के सात्विक अंश से ज्ञानेन्द्रियाँ तथा 
_ राजसिक अश से कर्मोडद्रयां उत्पन्न होती हैं । इनके (तन्मात्राओं के) मिश्रण से बुद्धि . 
और मन तथा इन्हीं के मिश्रण से पंच श्राणों की उत्पत्ति होती है । इन सतरह तत्वों 
से सूक्ष्म शरीर का निर्माण होता है तथा -पञ्च महाश्रूतों के सम्मिश्रण से स्थूल शरीर 
की उत्पत्ति होती है। इन्हीं महाभुतों से चौदह लोक तथा भोजनादि का सृजन होता . 
है ' इस स्थूल शरीर को अन्नमय कोश कहा जाता है। अन्त में प्रलय होने पर सब 
क्रमशः अपने कारणों में मिलते जाते हैं और एव मात्र ब्रह्म ही >बशिष्ट रह जाता है । 
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. बन्ध सोक्षः--अविद्या ही बन्धनं है, जिसके कारण जीव को भ्रम होता है 
और वह इस नामरूपात्मक जगत्‌ में नाना प्रकार के दुःखों को भोगता है। कर्मानुसार : 
विभिन्न योनियों में जन्म ग्रहण करता है। माया की प्रबल शक्ति उसे श्रम जाल में 
फंसाये रहती है। भ्रशान की हू खंला से जकड़ जाता है ।- यही .बन्धन है। इसका 
छटकारा. ज्ञान से होता है। 'निविशेष, नित्य शुद्ध, बुद्ध, भुक्त, स्वप्रकाश चिन्मात्र 
ब्रह ही है ।' ब्रह्म सत्य है, जगत्‌ मिथ्या है, जीव और ब्रह्म एक ही हैं ।' यही ज्ञान 
जीव को मुक्त -कर देता है । द 
बद्ध समझने के भ्रमात्मक ज्ञान का. निराकरण. हों जाता है। यह मोक्ष ही 
मानव “जीवन का परम लक्ष्य है। इस मुक्ति के लिए मुमुक्षु को साधन भी करने पड़ते 
हैं । प्रमुखत: ये चार साधन हैं-- 
(१) नित्यानित्यवस्तु ज्ञान, (२) इस लोक-परलोक के भोग से विरक्ति, 
( ) शम-दम-तितिक्षादि से सम्पन्न होना, (४) मोक्ष की उत्कण्ठा । 


समाधि दो प्रकार की होती है-... 


(१) सबविकल्प समाधि--- इसमें जाता, ज्ञान और ज्ञेय को भान होते हेए भी 
अद्वेत की प्रतीति होती रहती है। जेसे--सोना और उसके आशभूषणों में भेद होते हुए 
भी एक ही घतु स्वर्ण है, जो उपाधि का भेद है। द 
(२) निविकल्पफ समाधि---इसमें सभी भेद-भाव नष्ट हो जाते हैं और उस 
अद्वत तत्त्व में चित्तबृत्ति का तादात्मय हो जाता है। उस समय सभी संस्कार लुप्त 
हो जाते हैं। केवल प्रारब्धवश जीवात्मा शरीर को धारण किये रहता है। वह तटस्थ 
भाव से सांसारिक भोगों को भोगता है। ऐसा ब्रह्मनिष्ठ पुरुष श्ञानादि के बन्धन से 
मुक्त हो जाता है। उसे नश्वर स्थल शरीर से मोह नहीं होता हैं। इसी को जीवन 
मुक्त कहते हैं । इस अद्वंत की स्थिति में 'एकमेवाद्वितीयं नेह नानास्ति किंडन्चन” की 
श्रुति चरितार्थ हो जाती है। अन्तः में शरीरपात होने पर वह (जीव) ब्रह्म में लीन 
हो जाता है । ह क्‍ 
.. प्रमाण- अन्य दश्शनों के सप्णन- प्रमेथय की सिद्धि के लिए वेदान्त में भा 
प्रमाणों को स्वीकार किया गया है। इनकी संख्या ६ मानी गई है-- 
(१) प्रत्यक्ष, (२) अनुमान, (३) उपसान, (४) आगन, (५) आर्थापत्ति, 
(६) अनुपलब्धि | 
इन प्रमाणों का विस्तृत रूप से विवेचन 'आगे किया जायेगा । 
क्‍ इस प्रकार तमम्पूर्ण दर्शनों का वर्णन करने से स्पष्ट है कि सभी का आधार 
उपनिषद्‌ हैं और प्रायः सबका लक्ष्य दुःखों की निद्धत्ति. एवं नि:श्रेयस की प्राप्ति है।  - 
यह अवश्य है,. सबके साधन भिन्न-भिन्न हैं। किन्तु इतना अवश्य है कि सभी मत . 
उत्तरोत्तर सूक्ष्म तत्त्व की ओर ही: अग्रंसर हुए हैं। ज्ञान-दृष्टि से संभी विभिन्नताओं 
को पृथक्‌ कर देने पर एक ही परमतत्व (ब्रह्म) अवशिष्ट रह जाता है जो-निगरु ण, 


8 





२६ ६ १ | भारतीय वशैन प्रफाश 


अविकारी, निविशेष तथा अवाहमनसगोचश है। अतएब पूर्ण एवं सूक्ष्म विश्लेषण 
करने पर अद्वत सिद्धान्त ही सवंश्रेष्ठ प्रत्तीत होता है। क्योंकि ब्रद्मात्मक्य रूप 
आनन्दमय स्थिति का: अनिवंचनीय अनुभव किसी दूसरे दर्शन द्वारा प्रतिपादित नहीं 
किया जा सकता। समस्त उपनिषदों का मूलभौव यंही भद्वत की अभिव्यक्ति है। 
श्रद्वेतानन्द गुंगे का गुड़ जिसकां स्वाद इन्त्रियातीत है। इस आत्मा और ब्रह्म की 
एकता का प्रतिपादन ही वेदान्त दश्शन में हुआ है । अत: यह दर्शन ही अन्य दरशंनों 
की तुलना में सर्वोत्कृष्ट है। इसी के द्वारा सुक्ष्मातिसृक्ष तत्व की अभिव्यक्ति होती . 
है। त्रिगुणात्मिका माया उसी की शक्ति है। वेदान्त-दर्शन अन्य दर्शनों से आगे 
बढ़कर यह प्रत्तिषघादित करता है कि पिण्ड ब्रह्माण्ड की भी जंड में कौन-सा श्रेष्ठ तत्त्व : 
है । मानव उस पर परम तत्त्व को कंसे प्राप्त कर सकता है, किस श्रकार तद्गूप हो 
सकता है । वेदान्त के सामने समग्र दर्शन चुप हो जाते हैं । नतमस्तक हो उसको सत्ता 
स्वोकार करते हैं। गीता में भी उसी तत्त्व का रूप इस प्रकार कहा है-- _ ९ 
अव्यक्त' व्यक्तिमापन्‍न मन्यस्ते सामबुद्धय: । 
परं॑ भावमजानन्तो समाव्वयमनुत्तमम्‌ ॥ ७:२४ * 
परस्तस्मात्तु भावोउत्यो5्व्यक्तातू सनातन: । ' 
यः सः सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्यति ॥| ८-२० (2 
प्रश्न २--सांखय, वेदान्त एवं स्याय के अनुसार सृष्टि क्रम का वर्णन करते 
हुए इसकी अन्य दर्शनों से तुलना कीजिये । 
[आ०-७४, ७७, ८१, 5५३, ८६९, में० ८९, का० ६२, गो० ८५, ९०, ६३, 
दि० ७७, ८१, ८५६, बना० ७६, ५०, ८५ | ह (१(. एए..) 
उपनिषदों में सृष्टि का उपादान तथा निमित्त कारण ब्रह्म है। मुण्डकोपनिषद्‌ 
में कहा हैं-- 
यथोण॑नामि: सृजते गृह्रते थ 
यथा पृथिव्यां ओषधयः सम्भवश्ति । 
यथा सतः पुरुषात्केशलोमानि 
..._तथाउक्षरात्सम्मभ्वतीह॒ विश्वम्‌ ॥ १/७ 
विभिन्न दर्शनों के आधार पर सृष्टि के विकास पर प्रकाश डालते हुए सांख्य 
और वेदान्त सम्बन्धी विवेचन करेंगे-- 
सांख्यदशन---प्रकृति तथा पुरुष के संयोग से सृष्टि मानता है। प्रकृति जड़ 
तथा पुरुष निष्क्रिय है। अत: अलग होकर सृष्टि उत्पन्न नहीं कर सकते । इसलिए 
इन दोनों के संयोग से ही सृष्टि उत्पन्न होती है। समस्त-विषयों का अनादि मूल 
स्रोत होने के कारण यह प्रकृति नित्य और निरपेक्ष है। क्‍योंकि सापेक्ष और अनित्य 
पदाथ जगत्‌ का मूल कारण नहीं हो सकता है॥ मन, बुद्धि, अहकार जैसे सृक्ष्म कार्यों 
का आधार होने के कारण प्रकृति एक गहन, अनन्त और सूक्ष्मातिसूक्ष्म शक्ति है 
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जिसके द्वारा सृष्टि और नाश का चक्र चलता रहता है । द सांख्य दर्शन भी परिणाम॑- 
वादी है। विरुद्ध स्वभाव वाले प्रकृति ओर पुरुष के संम्बन्ध में लंगड़े और अन्धे का 


.. दष्टान्त दिया गया है । जग॒तु का प्रादुर्भाव इसी संयोग, का परिणाम है। यह 


परिणाम दो प्रकार का होता है--(१) स्वरूप, (२) विरूप | प्रलय स्वरूप परिणाम , 
: का फल है | इसमें प्रकृति गुणों को साम्यावस्था तो प्राप्त हो जाती है, किन्तु विरूपा- 
वस्था में पुरुष बिम्ब्र के सम्पक से प्रकृति में क्षोम उत्पन्न हो जाता है। फलत: प्रकृति 


'अव्यक्त रूपों को महंत्‌ अहंकारादि व्यक्त तत्त्वों में प्रकाशित करती है। पुरुष का. 


बिम्ब॑ चिंतु और प्रकाश स्वरूप है। अत: चित बिम्ब का सम्पर्क सत्त्यगुण के साथ ही. 
होतां है और इस प्रकार प्रकृति के सात्विक अंश से महत्‌ तत्त्व (बुद्धि तत्त्व) की 
उत्पत्ति होती है। महत्‌ में यद्यपि तोनों गुण रहते हैं, किन्तु प्राधान्य सत्त्व का ही. 
रहता है। प्रतिक्षण परिणाम, के द्वारा जुद्धितत्त्व में रहने वाले रजोग्रुण से अहंकार 
उत्पन्न होता है। त्रियुणात्मक होने के कारण इसके तीन रूप हैं 
(११ वेक्ृत अहंफार से ५ झानेन्द्रिय, ५ कर्मेन्द्रिय तथा मन उत्पन्न होता है। 

इसमें सात्विक ग्रुण,की विशेषता रहती है। | हे 
(२) तामस--से शब्द, स्पशे, रूप, रस, गन्ध पंचतन्मात्राओं की उत्पत्ति 

. होती है। पंचतन्मात्रांओं से पंचमहाभूतों की उत्पत्ति होती है। इसमें तमोगुणं की 
. प्रघानता रहती है।. । 

(३) तेजस--यह सात्विक तथा तामस इन दोनों अंशों को अपने-अपने कार्य. 
करने में सहायता देता है। इंसमें रजोगुण की प्रधानता रहती है। सृष्टि के विरास< 
क्रमैँश्में यह मत ईश्वरकृष्ण तथा वाचस्पति सिश्र का है। विज्ञान-भिक्षू सात्विक अहं 
: से मन, राजस से १० इन्द्रियाँ एवं तामस से पंचतन्मात्रा तथा स्थूल भूतों की उर्त्पत्ति 
मानता है। सांख्य के मत में १० इन्द्रियाँ बाह्यज्ञान के साधन हैं और मन + बुद्धि + 

अहुँकार ये तीनों अभ्यन्तर शान के साधन हैं । 
शब्दतन्मात्रा >>आाकाश भूत 
शब्द +- स्पशे -- वायु भूत 
शब्द +- स्पर्श +- रुप --तेज भूत 
- शब्द + स्प्श -- रूप + रस -+ जल सृत ' 

शब्द 4 स्पर्श +- रुप +- रस + गन्ध--पृथियों भूत क्‍ 

' इस दर्शन में प्रत्यय (बुद्धि) सगे ओर तन्मात्र सर्ग (भौतिक वर्ग) दो ही भेद 
माने जाते हैं । | | 
वेदान्त दर्शन--में ब्रहा (ईएवर) को जगत्‌ का निभिसे और उपांदान दोनों 
कारण ही माना है।. उपनिषद्‌ का वाक्य “एकाफी न रमते एको5हं बहुस्याम:?” ही 
सृष्टि का मूल कारण है। शद्भूराचाय ने ब्रह्मधृत्न में 'लोफबस्तु लोलाफंवल्यम्‌' अर्थात्‌ 
ईशबर केवल लीला. के लिए ही सृष्टि करता है. यह उनका स्वभाव है। जेसे सानव 
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शरीर में श्वास-प्रवास चलते रहते हैं उसी प्रकार सृष्टि का बिकास और विनाश 
होता रहता है |. तमोगुण प्रधान विक्षेप शक्ति से सम्पन्न ईश्वर (ब्रह्म) ही सृष्टि का 
कारण है। जिस प्रकार मनुष्य शरीर में केशादि उत्पन्न होते हैं, उसी प्रकार अक्षर. 
ब्रह्म से जगत्‌ प्रादुर्भत होता है-- । 

'घथा सतः पुरुषात्‌ केश लोसापमि ।! 

'तथाध्यक्षरात्‌. सम्पबतोह विश्वम्‌ ॥? 

: जिस प्रकार मकड़ी अपनी प्रधानता. से -भिमित्त कारण तथा शरीर की 
प्रधानता से. उपादान कारण होती है, उसी प्रकार अज्ञान की आवरण -| विक्षेप 
शक्तियों से युक्त चैतन्य मिमित्त कारण तथा अपनी उपाधियों की प्रधानता से उपादान 
कारण होता है। यह जगत्‌ माया का. विलास है एवं उनकी दोनों शक्तियों का 
सामूहिक व्यवसाय है। आवरण से ब्रह्म थक जाता है तथा विक्षेप से भ्रम रूप जगत्‌ 
की उत्पत्ति हो जाती : है। /विक्षेप--शक्तिलिड्भादि श्रह्माण्डास्तं जगत्सुजेत' शंकर 
विवतंबाद मानते हैं, जैसे रज्जु में सप॑ की. भ्रान्ति । वैसे ही जगत्‌ की भ्रान्ति ब्रह्म में 
ही जाती है। यहाँ . प्रश्न यह उठता है कि आनन्दमय चेतन ब्रह्म से दु.खमय तथा 
अचेतन जगत्‌ कैसे उत्पन्न हो सकता है? इसका उत्तर देते हुए कहते हैं कि जिस 
प्रकार गोबर (अचेतन) से बिच्छू आदि तथा शरीर (चेतन) से नख, केशादि उत्पन्न 


हो हू ऐसे ही इनकी उत्पत्ति होती है। माया के द्वारा ही जगत्‌ का क्रमिक विकास 
हांता है | गा 


अर्थात्‌ सृक्ष्म से स्थूल की परिणति का आभास होता है। यह माया या शक्ति 
पहले अव्यक्त रहती है। तब सूक्ष्म विषयों में व्यक्त होती है, तत्पएंच। त्‌ स्थूल विषयों 
में | इसी माया के आश्रय से ब्रह्म ईश्वर कहलाता है। जब माया सूक्ष्म रूप में व्यक्त 
होती है तब उसका. आधार ब्रह्म 'हिरण्यगर्भ” (सूत्राश्मा अथवा प्राण) अथवा सूक्ष्म 
विषयों की: समष्टि स्थूल रूप -में उसका आधार “बेश्वान” (विराट). अथवा स्थूल 
विषयों की समष्टि (समस्त व्यक्त ससार) कहलाता है । जगत्‌ इस क्रमिक. विकास की 
उपमा मानव की तीन अवस्थाओं से दी जाती है । सुषुप्तावस्था--ईश्वर, स्वप्ना- 
पस्था हिरण्पगर्भ, जाणुत अवस्था वैश्वानर कहलाता है। इन अवस्थाओं से परे, 
निगु णावस्था जो है वही शुद्ध परब्रह्म है । 

यद्यपि सृष्टि के विकास की कल्पना सँख्यानुसार ही है किन्तु इसमें पंचकृतः 
महाभृतों से सृष्टि उत्पन्न होती है। जब अज्ञानोपहित चैतन्य तमोगरुण ध्यान होता है, 
तब आकाश, आकाश से वायु, उससे अग्नि, उससे जल एवं जल से पृथिवी उत्पन्न 
होती है । ये भूत तीनों गुणों से युक्त होते हैं । ये ही सुक्ष्म भूत कहलाते है । इन्हों से 
क्रमशः सूक्ष्म शरोर तथा स्थूल भूतों की उत्पत्ति होती है। फिर १७ अबयवों से युक्त 
. सूक्ष्म शरीर या लिड्भः शरीर पंदा होता है। १० इन्द्रिय -.. ५ वायु-- बुद्धि + मन 
यही १७ अबवध हैं । इनमें ज्ञानेन्दियों से युक्त बुद्धि विशानमय कोष कहलातों है । यही 
व्यावहारिक दशा में जीव कहलाता है । ज्ञानेन्द्रिय तथा मन मिल कर मनोम॒यं कोष 
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कहलाता है। कर्मन्रिय 'तथा पंच प्राणमय कोष होता है। (प्राण-अपान, व्यान, 
. उदान ओर समान सांख्य में नाग, कम, कृकल, देववत्त तथा धनझजय भी अस्ये पाँच 
बायु हैं) इन कोषों में विज्ञानमय ज्ञान शक्तिमानें कत्तंत्‌ रूप हैं। मंनोनयः कोष इच्छा 
शक्तिमान करण रूप है। प्राणमय कोष क्रिया, शक्तिमान काये रूप होता है। इंसी 
 कोश-शत्रय को सक्ष्म शरीर कहते हैं । 
स्थूल सुष्टिं के विकास में पंचीकरण प्रकार का ही महत्व है। पंचोकेत महा- 

भूर्तों से १४ लोक. ४ प्रकार की (जरायुज, अण्ड्ल, स्वेदज, उंज्ूज) स्थल सृष्टि 
हीती है। अन्न से उत्पन्न होने वाले इस शरीर को अज्लमय कोष कहंतें हैं। इन सब 
की वन बृक्ष की तरह व्यष्टि तथा समष्टि होती है। इसी के समष्टि रूप को महा. 
 प्रपंच संसार कहा जाता है । 
| शंकराचार्य ने जगत्‌ के चड़तत्व से उत्पन्न होमे का घोर विरोध किया है। 
क्‍योंकि अचेतन पदांथ से जगत्‌ उत्पन्न होता है। इसने सांख्य का भी' खण्डंव किया 
: है। क्योंकि प्रकृति अचेतन है तथा पुरुष उदासीन एवं निष्क्रिय है। अतः अंचेतन 
' प्रकृति का परिणाम जगत मानना ठीक नहीं। इसी प्रकार न्याय वेशेषिक मत से. 
अदृष्ट के संयोग से परमाणु समूह द्वारा जगेत्‌ माना जाता है! अदष्ट अचेतम - है । 
अतएवं परमाणुओं का संयोग अदुष्ट द्वारा असम्भव है । यदि परमाण गतिशील हैं,' 
तो प्रलय न होगी, ओर यदि निष्क्रिय हैं तो सृष्टि न होगी । रूप, रस, गन्धादि . 
उत्पन्न करने वाले परमाण्‌ सग्रुण ही हैं। सगुण पदार्थ न तो नित्य और न सक्ष्म ही 
होता है। उनको स्थूले एवं अनित्य मानने-से स्ववचन निरुद्धता आ जाती है'। अतः ' 
यही मत समीचीन है । रामानुज ने जगत्‌ को सत्य माना है, विवत्तं नहीं । 

..._* उपनिषदों में सृष्टि को वर्णन निम्न प्रकार से किया गया है-- द 

ऐतरेय उपनिषद्‌ के अनुसार--जब इस सृष्टि की रचना नहीं हुई थी, तब 

पहले पहल आत्मा ही थी, . दूसरीं कोई चीज झपकता तक न थी। “आत्मा! ने. 
“ ईक्षण' किया, सब कुछ बारींकी से विचार ही विचार में देख लिया कि 'लोकों' का 
अर्थात्‌ नाना रूप सृष्टि का, किस-किस रूप में सूजन करू । ६. उसेने चार लोकों 
को स्वा--“अम्भस्‌', 'मरीची , “मर” और 'आपस' दूलोक से परे और चूलोक तक 
का. लोक है, वह 'अम्भस “लोक है, यह प्रथिवी जिसमें प्राणी उत्पन्न होते हैं और मरते 
हैं, यह मत्येलोक 'मर'-लोक्‌ है, प्रथिवी के भी जो नोचे है वह “आप: लाक है। 
* २. इन लोकों की रक्षा के लिये लोकपीलों की रचना की । 'जल' से 'पुरुष' निकाला 
गया, इस वाक्य में 'पुरुष' का अभिप्राय विराट्-पुरुष से है, टस पुरुष से जिसे जगह- 


* जगह 'हिरण्यगर्भ” कहा गया है । ब्रह्म ने विरा!ट-पुरुषं को तपाया । अभी तके विराटू- 


पुरुष एक अगाढ़ रूप में था, पुरुषाक्षार तो था, परन्तु उनके मुख, नाक, भाँख, कान 
आदि द्वार खुले नहीं थे, बन्द थें। तपाने से उसका मुख खुल गया, जैसे . अण्डा खुल 
जाता है। विराट्‌-पुरुष से वाक्‌-शक्ति प्रकट हुई, भर उस मह पुरुष को वाक्‌ से 


| 
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9. रे ्ि 
वाणी का .देवता .अगिनि! प्रकट हुआ । नासिकायें खूल गईं, नासिकाओं से प्राण शक्ति 
* प्रकट हुई, और उस महापुरुष-के प्राण से प्राण का देवता “वायु. प्रकट हुआ आँखों... 
के गोलक खुल यये, उनसे चल्षु-शक्ति प्रकट हुई और चक्ष्‌ से चक्षु का देवता 'भादित्य' ! 
प्रकट हुआ | कान खुल गये, कानों की श्रोत्र शक्ति प्रकट हुयी ओर श्रोत्र से श्रोत्र का ४ 
: देवता “दिशायें” प्रकट हुयी । त्वचा खुल गयी, त्वचा से लोम पैदा हुये औरलॉम से 
- औषधि तथा “वनस्पति” प्रकट हुयी '। हृदय खुल-गया, हृदय से. मन प्रकट हुआ, ओर 
समन से सन का देवता “चन्द्रमा .प्रकट हुआं | नाभि खुल गई, नाभि:से अपान प्रकट... 
. हुआ,. अपान का देवता 'मृत्यु" प्रकट हुआ । शिश्न खुल गया, उससे उत्पादत्र-शक्ति : 
- प्रकट हुयी और उत्पादन-शक्ति से, उसका देवता “जल” प्रकट हुआ । जल ही उत्पादन 
शक्ति का आधार' है । इस प्रकार चार लोकों कों बनाकर “अग्नि', “वायु, 'आदिर+*, 
. “दिशायें', 'वनस्पति”, 'चन्द्रमा', “मृत्यु” तथा 'जल'-..इन आठ लोकपालों को आर्थात्‌ ' 
. “ब्रह्माण्ड! के आधारभूत आठ तत्त्वों को विरादू-पुरुष से. प्रकट होने के बाद भूख-प्यास 
. भी उनके. साथ जौड़ दी गयी । विधाता ने- उनके लिये गाय-अश्वादि को बनाया, फिर 
वह उनके लिये “पुरुष” को. रचकर लाया है। विधाता ने-.उन्हें कहा; जिस-जिस का 
जो!ठिकाना है, वह उसं-उस में. .प्रविष्ट हो जाये। ३ अग्नि वाणी होकर मुख में 
'.. प्रविष्ट हो गयी, वायु प्राण होकर नासिकाओं में प्रविष्ट हो: गया, आदित्य चक्षु 
होकर आँखों में प्रविष्ट हो गया, -दिशायें श्रोत्र होकर कानों में जा घुसीं, औषधि 
. तथा वनस्पति लोम होंकर त्वचा में जा पहुँचे । चन्द्रमा मन॑ बनकर हुंदय में प्रविष्ट 
: हो गया, मृत्यु अपान होकर नाप्ति में. प्रविष्ट हो गया । जल बीये होकर जनन-प्रदेश 
में प्रविष्ट हुये । अग्नि की हृवि द्वारा, वायु की औषजन द्वारा, आदित्य की रस द्वारा, 
दिशाओं की अपन्य द्वारा, औषधि की खाद द्वारा, चन्द्र.की सूर्य के प्रकाश द्वारा, मृत्यु 
की अपचय द्वारा, जल की वाष्प द्वारा, भूख-प्यास शास्त होती है । इन देवताओ की 
तृप्ति के. लिये “अन्न को रचा ॥ अब जीवात्मा की बारी भायी। उसने 'ईक्ष-ण” 
किया । मेरे बिना पुरुष का यह भौतिक देह किस प्रकार रहेगा? अब. वह सावनें . 
लगा, मैं इस शरीर में किस प्रकार प्रवेश करू ? यह सोचकर जीवात्मा देह की जो 
: 'सीमा' है जहां देह समाप्त हो ज्ाता- है, उस केपाल को दो भागों में विदोणं करके, 
फाड़कर इसी के द्वारा देह में प्रविष्ट हो गया । इसलिये इस द्वार को ४ विदुति' कहते 
हें । “विदृति” का अर्थ है, “विदारण, फाड़ना', ये दोनों कपाल अलग-अलग हैं, फटे द 
हुये हैं। शरीर में जब जीवात्मा इश्र स्थान में *हता है, तब उसे परम-अं।नन्द प्राप्त 
| होता है । इसलिये इस स्थान को 'नान्दन भी कहते हैं.। जीवन के समय “नान्दन' -- 
स्थान में जीवात्मा का वास, और मृत्यु के समय 'नान्दन--स्थान में क्षाकर बिदुति 
मार्ग में जीवात्मा का निग्गंमन यही योगी का ध्येय. है। जीवात्मा में तीनों स्थानों .में 
रहता हुआ शरीर की तीन अवस्थायें उत्पन्न कर देता है। वे अवस्थाये हैं--जाग्रत, 
स्वप्न तथा सूधुष्ति | यथा-- | हा द 
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ऊँ आत्मा या.इदमेक एवाग्र आसोन्‍्नान्यत- किचन सिषत्‌ स ईक्षत्‌ लोकान्लु 
हे * .. ६. -7  ::7 5 / सजा द्वति ॥१॥ 
- छान्‍्वोग्य उपनिषद्‌ के अनुसार--सृष्टि के प्रारम्भ में 'सत्‌”र ही था--एक, 


४ 


अद्वितीय । कई आचार्यों. का कहना है कि सृष्टि के प्रारम्भ में “असत्‌' ही था--एक, 
अद्वितीय | क्षगर यह बात “मान. . लें. कि सृष्टि के प्रारम्भ में असंत्‌* था, तो यह 


मानना पड़ता है. कि उस असत्‌ से सत्‌ हुआ।॥ परन्तु 'असत्‌' से.. “सत्‌' कंसे हो 


सकता है ? इसलिये यही मानना ठीक है. !'कि प्रारम्भ में - 'सत्‌” ही था-- एक; 


अद्वितीय । उस “सत्‌” रूप चेतन-शक्ति ते इच्छाःकी कि मैं.बहुत हो जाऊं, पैदा हो 
जाऊँ। उसने 'तेज” को रचा ।. तेज ने इच्छा की' कि मैं: बहुत द्वो जाऊं, पंदां हो 
'जाऊँ। उसने “जल” को रचा। जंले नें “अन्न! को रचा। तेजें-जल-अस्त--.इन तीन 


. भरूतों से तीन बीज बनते हैं---अण्डूंज, जीवज, उद्भिज “अण्डज' अष्डे से होने वाले, 
“जीवज जरायु से होने वाले, “उद्भिज पृथ्वी भेदकर होने वाले । उंस' नसत्‌” रूप 


चेतन-शक्ति ने तेज-जल-अन्न इन तीन देवताओं'से बने.. अण्डुज-जी वंज-उर्देिज-- 
इन तीनों बीजों से जीवात्मा के 'साथ प्रवैश करके नाम और हप- वाले जगत्‌ का 
क्िस्तार कर दिया.। ही वहुज पी जज छ.. हक 25० 5 ४ 
|. . बचा"... .. /&४. &.. आम 
..... सदेब सोस्येदसप्र आसोदेक सेवाहितोयम्‌ । तद्ेक आह... 
सर्देबेदमप्न आंसोदेकम्रेबाद्वितीयं 'तस्मादसत; सञ्जायत,॥१॥ 
.  इतस्तु खलु सोम्येब । स्थादिति होबाच | कंमसतः .. ० ० 
_ सञ्जायेतेति । सत्तवेव सोम्येवमप्र आसविफरमेघाहितोबम्‌ ॥२॥ 
: बेशेषिक दर्शन--इस दर्शन में भी सूष्टि का कारण परमाण्‌ को...ही माना 
गया । संसार के सभी कार्य-द्वव्य, चार प्रकार के, परमाणुओं (पृथिवी, तेज, जल तथा 
बायु) से बनते हैं । इसी-कारण इसे भरमाणवाद भी कहते हैं । इन -परमाणूओं का 


संयोग और विभाग कर्म फलानुसार होता है । :आकाश, दिक्‌, काल, मन तथा आत्मा. 
नित्व द्रव्य हैं । इनके प्रमाण नहीं होते हैं । -अत: इनकी न सूष्टि होती, हैं न संहार, । 
परमाणुओं के द्वियणुकों, अ्यंणुकों तथा उनके बुहत्तर संयोगों .का ही परिणाम यह . 
भौतिक जगतु है। सृष्टि और सहार के कर्त्ता महेश्वर हैं। उन्हीं की इच्छा से: सृष्टि 
और प्रल्‍य होती है । यह प्रवाह अनादि काल से चंता आता हैं।' प्त्षेक जीबटमा, 


अपने पू्व॑. जन्म कें संस्कारों के साथ-अदुष्ट .रूप से धर्माधम के साथ. विद्यमान रहती 


है । परमात्मा को इच्छा से सृष्टि उत्पन्नु होती है ओर जीवों के “अदृष्ट्र कार्य[ल्मूखल द 
ओर परस्पर सयुकत 


हो. जाते हैं ओर परमाणु मैं एक ध्रूकार की क्रिया उत्पन्न होती है 
. होते हैं.। विजातीय परमाणुओं के संयोग से सृष्टि का विकास -होता . है । प्रत्ये+ . द्रव्य 
सृष्टि | में इसी क्रम का अनुक रण हीता है. कक 


> कट. 


हु ल्‍ 
डक 


जैन दर्शन--जंन दर्शन में सात प्रकार के तत्त्व बंत लाये गये हैं। इन्हीं. तत्त्वों 
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से जगत्‌ की समान वस्तुओं का परिणाम “जीव, अंजीव, आस्रव, बन्ध, सवर, निजंरा 
तथा मोक्ष हैं। इनमें जीव और अजोव दो द्रव हैं । चेतन द्रव्य को जीव कहते हैं ॥. 
यह जीव का स्वाभाविक लक्षण है। तैसगिक रूप से प्रत्येक जीव अनन्त ज्ञान, अनन्त 
दर्शन, अनन्त सामेर्थ्यादि गुणों से युक्त होता है किन्तु आवरणीय कर्मों के द्वारा 
स्वाभाविक गुणों का अभ्युदय नहीं होता है । यद्यपि जीव अमृत्ते है किन्तु दीपेक को 
भांति अपने निवास स्थान भूत शरीर को प्रकाशित करता है। दूसरे अजीव पदार्थ 
के ४ भ्रेदों में एक षुद्गल भेद होता है। यह भूत सामँन्‍्य के लिये व्यवह्वृत किया 
जाता है । पूरयन्ति गलन्ति च पद्गल अर्थात्‌ पद्‌ंगल उन द्रव्यों को संज्ञा है जो प्रचय 
रूप से शरीर के निष्पन्न करने वाले होते हैं और प्रचय के विनाश होने पर छिन्त- 
भिन्‍न हो जाते-हैं। इसके दो स्वरूप हैं-“अणु, संघात । अगुओं क प्रचय रूप से 
एकत्रीकरण द्वारा शरीरादि निष्पन्न होते हैं ॥ इनकी दृष्टि में अणु संघात के द्वारा 
ही शरीर, मन, प्राण आदि -को सृष्टि होती है। इन पदार्थों में स्पर्श, रस, गन्ध 
तथा वर्ण ४ गुण होते हैं । जैन-दर्शन में शब्द को गुण नहीं माना गया है। उद्योन, 
ताप, छाया,.. आतप, तम, बन्द, भेदादि के समान शब्द भी पुदूगल के आगन्‍्तुक 
परिवतंनों के कारण उत्पन्न होता है । इन अणु प्रचयों के छिन्न-भिन्‍न होने पर.प्रलय 
हो जाती है । 

स्थाय-दर्शन--इसके अनुसार परमाणु जगत्‌ के उपादान कारण हैं और 
ईश्वर निमित्त कारण । इन्हीं के संयोग से द्यणुक व्यणुक बनते हैं ॥ परमाणु नित्य 
हैं तथा जड़ हैं । ईश्वरेच्छा से परमाणुओं में स्पन्दन तथा क्रिया उत्पसन होती है । 
इसके अनुसार आरम्भक संयोग उत्पन्न होता हैं । फिर सृष्टि होती है । यह सुष्टि- 
"कार्य उपादान कारणों के ऊपर अवलम्बित होता है। किन्तु उपादान की रणो पर 
आश्रित रहने वाला ईश्वर स्वेशक्तिमान्‌ तथा परम स्वतन्त्र नहीं हो सकता है । थह 
न्‍्याय-दर्शन का दोष है, जो वेदान्त में दुर होता है ५ वेदान्त में ईएवर इस सृष्टि का 
उपादान और निमित्त कारण दोनों ही है। इस दश्न में न) द्रव्यी में से आ+)श, 
काल, दिक्‌, आत्मा तथा मन को नित्य माना गया है। परमाणू भी नित्य है। भेंत: 
यह समीचीन नहीं है। क्‍योंकि वास्तविक दर्शन वही होगा जो एक नित्य पद!र्थ की 
सत्ता को स्वीकार करेगा। इस प्रकार ईश्वर परमाणुओं से जगत्‌ की सृष्टि करता 
है । वह इस सृष्टि के लिये उपादान कारणों पर निर्भर रहता है। किन्तु यह समीचीन 
नहीं हैं; 

बोढ-दर्शन--इसके मतानुसार आत्मा और जगत्‌ अनित्य हैं। संसार की 
प्रत्येक वस्तु परिवर्ततशील तथा नाशवान्‌ है। किसी भी वस्तु की उत्पत्ति किसी 
कारण से ही होती है ।. अत: कारण के नंष्ट होने पर उस वस्तु का भी नाश हो 
जाता है। अत: जो नित्य तथा स्थायी मालूम पड़ता है वह भी विनाशा है। जहाँ - 
जन्म है वहाँ मरण भी है। इस प्रकार सम्पूर्ण सूंष्टि प्रतिक्षण होने वाले पारवर्तल का 
ही परिणाम है । अणुओं के दयणुक्ाति सथोग द्वारा यह सूष्टि विर्का/त हांती हैं + 
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यह “सृष्टि का काये सवंदा चलता रहता:है। प्रथिबी, जल, तेज, वायु ये ही चार भूत 
हैं । आकाश को यह भी नहीं मानते हैं ।. उन्हीं भूतों के अन्तिम उपादान “अणु? हैं 
चार प्रकार के होते हैं। जिस प्रकार दोपक फी लौ प्रत्येक क्षण अस्त होकर दूधरी 
लो बनने का कारण बनती है, उसी प्रकार सुष्टि का क्रम है। अणुओं के पृथक्‌ होने 
पर प्रलय हो जाती है। इस प्रकार निरन्तर परिषतंन -ही. सृष्टि का विकास एवं 
विनाश है । है) | | 

चार्वाक-दर्शन-- अनीश्वरवादी चार्वाक के अनुसार पृथिवी, जल, तेज, वासु 
ये ही ४ तत्व जगत्‌ के आधार हैं । यह आकाशे तत्ब को नहीं मानता क्योंकि यह 
शून्य होने के कारण सत्तात्मक पदार्थे नहीं है। इन चार तत्वों से ही बाह्य जगतु 
इन्द्रिय एवं भौतिक शरीर उत्पन्न होते हैं। इन भूतों के संस्थान विशेष से ही शरीरः 
में चेतन्य या प्राण उत्पन्न होता है। जिस प्रंकार कि पान, चूना .कस्थादि. से लाल 
रंग बन जाता है; यद्यपि उनमें लाल रंग पृथक रूप से नहीं है, उसी प्रकार भौतिक . 
तत्बों के सम्मिश्रण से सृष्टि का विकास होता है। शरीर के नष्ट होने पर भी चैतन्य 
नष्ट हो जाता है । मृत्यु के बाद कुछ भी नहीं रहता है। इस प्रकार यह विश्व . 
अकस्मातु उत्पन्न होने वाला भूत-चतुष्ट्य का संग्रह है। मनुष्य को इसका रहस्य 
ज्ञात नहीं हो सकता है । अतएव इस रहस्य को समझना विडम्बना है। 

प्रश्न ३-- न्याय, वशेषिक, सांख्य, मोसांसा एजं,वेदान्त के अघुसार सोक्ष के 
स्वरूप का उल्लेख फरिये तथा अन्य दर्शनों से समानता कोजिए। 

[का० ८३, मे० ८५६, आ० ७४, ७७, ५५, €०, दि० 2&, ८ढ, ८९, ब० 
८ं४५, ८८, ६२, गो० ७८, ६०] (१, ॥9%.) 

यह चराचर जगत्‌ दुःख-सुख विषादादि से परिपूर्ण है ।. इस प्रपञझचमय सृष्टि 
में आवागमन चलता रहता है। अतः इन विभिन्न प्रकार के कष्टों से मुक्ति प्राप्त 
करने के लिये कुछ विशिष्ट साधनों द्वारा ऐसी अवस्था को प्राप्त किया जा सकता: 
है जहाँ निश्चित रूप से सांसारिक दु:खों की निवृत्ति हो जाती है । यह दशा मोक्ष 
कहल!ती है। इसका जन्म निराशावाद में हुआ । वेदों के आशावाद में इसका अस्तित्व 
नहीं था। भारतीय दर्शनों का परम लक्ष्य भ्रुक्ति हो है और इसी निराशाबाद से 
इनका प्रादुर्भाव हुआ । यथा-- | 

'बुखत्रयाध्रिघाता जिज्ञासा तदपघातके हेतो । 

यद्यपि वेदों में मृत्यु के बाद यमलोक (स्वगंलोक) को सभी प्राप्त करते हैं, 

जहाँ अनन्त काल तकी आनन्द का उपभोग करते हैं। यथा-- 
सं गछ्छल्थ पितृ(८: स यमेन दृष्टापूर्तत परमे व्योगन्‌ | 
हित्वायाव्यं पुनस्तमेहि सं गउछस्व तस्वा सुर्वचा ॥ 

किन्तु उपनिषदों से मुक्ति के सिद्धान्त का विकास हुआ जो परवर्त्ती वेदान्तों 

में अधिक विकसित हो गया । विभिन्न दशेनों के अनुपतार मोक्ष का स्वरूप भी विभिन्न 
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रूपों में है। किन्तु सभी का मूलोद्वेश्य दुःख की आत्यान्तिक निवुत्ति ही है। केवल 
चार्वाक-दर्शन पूर्णतः वेद-विरोधी , भौतिक एवं नास्तिक है। उसमें पुनजेन्म. की 
मान्यता नहीं है । संक्षेपतत: इन सभी के विचारों का प्रतिपादन किया जाता है-- 


घार्वाक -- ०े वेद-वाक्यों को प्रमाण नहीं मानते हैं । परलोक की कल्पना भी . 


इनकी दृष्टि में आकाश-कुसुम के समान उपहासास्पद है। इस प्रत्यक्ष जगतु से परे 
कुछ नहीं है, ग्रही पूर्ण सत्य है । यह जीवन ही चरमोहेश्य है। मृत्यु के बाद पुनजन्म 
नहीं होता है ! 'अत: मरणमेवापवर्ग : और तभी दु:खों की .निद्वत्ति हो सकती हैं, 
अन्यथा नहीं । 

बुहदारण्यक में न 'प्रेत्य संज्ञाइस्ति' वाकक्‍्यों को इसने अपना आधार बनाया 
है। अन्न पानी के उपयोग एवं अनुपयोग से शरीर में चेतना का उदय तथा हास 


होता है। स्थूलो5हं. कृशो5हं इत्यादि अनुभवों से भी चैतन्य स्थल शरीर का धम.ह । क्‍ 


“चेतन्य विशिष्ट: फायः पुरुष: यह वृहस्ःति सूत्र ही इनको मान्य है-। अतएव जब 
शरीर नष्ट हो जाता है, तो शरीर के धर्म चैतन्य का भी नाश हो जाता है। सुख्ध- 
दुःखादि शरीर का. धमं है । अत: स्वाभाविक प्रकृति को दबाकर सुख-दुःखादि से 
रहित अवस्था की कल्पना करना मुर्खता है-- 
: व्याज्यं सुख विषयसंगम जन्म पु सां 
, दुःखोपसृष्टिमिति मूर्खविचारणंषा । 
ब्रोहित्‌ जिहासतिमतोत्तमतडुलाढहयान्‌ 
ट को नाम भोरतुदक भापहितात्‌ हितार्थी ॥ 


अतः इसके मतानुमार-- 


न स्वर्गों नापवर्गो वा नृवात्मा पारलोकिक । 
नव बर्णाश्रमादीनां क्रिघाश्व फलदायफक: ;॥ 


अन्त में मरण ही मोक्ष है | “भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमन कुत: 7 इसी 
के उपासक. हैं । सुख की प्राप्ति ही स्वगं है और दुःखोपलब्धि ही नरक है । भ 
और काम ही प्रधान परुषार्थ हैं। 

जेन-दर्शन--इसके अनुसार जीव चैतन्यमय तथा अनन्त ज्ञान विशिष्ट हैं । 
उसमें अनन्त वीये एवं अनन्त शक्ति है । उसका आन्तरिक स्वरूप कर्मों के आवरण से 
छिप जांता है;।। अपनी कर्मोच्छाओं के' द्वारा वह पुदूगल को" आकर्षित करता है । अपने 
वास्तविक रूप को आच्छादित कर लेता है। यही बन्धन है। कार्यों का निराकरण 
ही मृक्ति का साधन है । इसके लिये तीन साधन हैं--- (१) स्म्यक्‌-दर्शन, (२) सम्यक्‌- 
जशञान, (3) सम्यक्‌-चरित्र । इन्हीं-साधनाओं के अभ्यास से. वासनाओं का नाश होता 
है तथा जीव पुदूगल के बन्धन से मुफ्त होकर अनन्त चतुष्ट्य (अनन्त देशन, शतते, 
शक्ति, आनन्द) को उपलब्ध करता है यहां मोक्ष की अवस्था है। मोक्ष की प्राप्ति 
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के लिग्ने १४ गुणस्थानों का आचरण परमावश्यक है | कर्मों का क्षय ही मोक्ष है।* 
यथा -- 4 
. _“बच्चहेत्वभावनिज रप्याभ्‌ कृत्स्नकमंक्षयों मोक्ष: 
बोद्ध-दर्शन-- गौतम बुद्ध ने जुरामरण, रोगादि को दूर करने के साधनों को 
तपस्या द्वारा प्राप्त किया। उनको बोंधि या ज्ञान की प्राप्ति हुई, जिसका. सार 
उनके चार आये सत्यों में है--(१) दुःख है, (२) दुःख का कारण है, (३) दुःख का 
निरोध है, (४) दुःखनिरोधनामिणी प्रतिपद अर्थात्‌ साधन | यह दश्यमान जगत 
_  दुःखमय है। इमसे निर्वाण पाने के लिये (सम्यक्‌ दृष्टि, संकल्प, वाक्‌, कर्मान्त 
आजीव व्यायाम, स्मृति, समाधि) अष्ट मांगे का प्रतिपादन किया जाए। इन्हीं से 
अविद्या और तृष्णा का नाश होता है और जीव को निमंल बुद्धि, दृढ़ता तथा शान्ति 
मिलती है। इन्होंने पंचशील तथा समाधि पर अधिक जोर दिया है। इन्हीं उ५ हो 
के द्वारा दु:खों बा नाश होता है और जीवन को सत्य स्वरूप का ज्ञान होकर पुनर्ज नम 
से छटकारा मिलता हैं। अत: सांस!रिक दुखों की निवृत्ति ही निवाण है। नागाजन 


ने निर्धाण दो भावाभाव से परे अनिवंचनीय पदार्थ कहा है, यह परम तत्त्व है। 
इसका स्वरूप निम्न ध्रकार है 


“अप्रह्मणम्‌ असंप्राप्तम्‌ अनुच्छिन्नमस्‌ आशावतम्त्‌ ' 
अन्रिद्धनू. - अनुत्पन्ननू_ एतन्निर्वाणमुच्यते '। 

न्याय वेशेषिक-- इसमें अनेक आत्मा हैं। अतः ये तत्त्व ज्ञानपृ्वंक मुक्ति 
प्राप्त करते हैं! न्‍्याय-दशन में आत्मा, देह, ब॒द्धि, मन, प्रेत्पभाव, फल दुःख 
अपवगदि को प्रमेय माता जाता है! इसका लक्ष्य भात्मा को शारीरिक बन्धना से 
मक्त करना है। भात्मा, शरीर, और मन से भिन्न है। यही सांस/रक विषयों में 
आसक्त या अनासक्त होता है। कर्मों के अच्छे और बरे फलों का भोग करना पड़ता 
है। इन्हीं के कारण वह दु:छग्रस्त होती है, यही बन्धन है। तत्व ज्ञान के द्वारा ही 
सभी दु खों का अन्त हो जाता है और जन्म-मंरण से छटकारा मिल जाता है और 
मुक्ति प्राप्त हो जाती है। इस दशा का अपदर्ग कहते हैं । मुक्त होने पर आत्मा 
चैतन्गहीन हो जाती है, भौर उसे सुख-दूःख!दि की अनुभूति नहीं होती है, चेतनता 
उसका आयभन्तक धर्म हैं, रवाभ!बिवः नहीं । बंशषिक के मतानूसार भी तत्वज्ञान के 
द्वारा ही अदृष्ट क्षय हो जाने पर क्रम-क्क्र छट जाता हैं और शरीर तथा आत्मा का 
सम्बन्ध विच्छेद होकर सुख-दु:ख से न्वित्ति हो! जाती है और जीवों को अपवगग की 
प्राप्ति होती है.। म।क्षावस्था में, ''काष्ठकुडःयादिव्तु' सुख-दुःखादि को निबुत्ति मानी 
है, जिसका खंडन वेदान्त में हुआ है । न्याय में “तदत्यग्ताविमोक्षोउपवग ' वैशेषिक 
में '“दग्धन्धरानलवदुष्शमाः भण्क्ष हू । 

सांख्यद्त में (प्रकृति प्रधान) पुरुष का संयोग ही सृष्टि है और वियोग 
ही मुक्ति है। समग्र ससार दुःखमथ है, जिसकी अःत्यन्तिक निवृत्ति तत्व-ज्ञान से ही 
सम्भव है, अन्य लौकिंक्र उपाया से नहीं । ससार के सभी 'वषय परण)म है जिनके 
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कारण सुख-दुःख-विधादादि का अनुभव होता है। यद्यपि पुरुष निरपेक्ष है फ़िर भी 
मज्ञान के कारण वह अपने को शरीरादि के बन्धन में फंसाकर अनेक दुः्खों से पीड़ित 
होता है। वस्तुत: सुख-दुःखादि मन और बुद्धि के घ्॒मं हैं, पर अहूंकारवश आत्मा 
(पुरुष) उनका अपने ऊपर आरोप कर लेता है। यही बन्धन है। विवेक ख्याति 
होने पर तत्वाभ्यास से कैवल्य-ज्ञान का उदय, होता है और दुःखादि का अन्त 
होता है। उस समय पुरुष को संसार से कोई अनुराग नहीं रहता हैं। वह केवल 
संसार-चक्र का साक्षी या द्रष्टा रह जाता है, इसी अवस्था को मुक्ति या कीवल्य कहते 
हैं । ये मुक्ति के दो स्वरूप स्वीकार करते हैं। विवेक ज्ञान के अनन्तर अहंकार शून्य 
पुरुष जिस मुक्ति का अनुभव करता है वही जीवन्मृक्ति है और शरीर त्याग के बाद 
जो मृक्ति मिलती है वह विदेह मुक्ति है। अपवर्म की सिद्धि होने पर प्रकृति का 
व्यापार स्वत: समाप्त हो जाता है। “ब्यक्ति बोधात्‌ सृष्टि निवुृत्ति: प्रधानस्य 
'चतवत्‌पाके' । १४ मा 

:.. योगदर्शन--“चित्तवत्ति निरोध: योग:” बाह्य जगत्‌ से चित्त की वृत्ति का 
निरोध करना ही योग है। सांख्य और योग में बहुत साम्य है | सांख्य के अनुसार 
- कैवल्य की प्राप्ति विवेक-जान से होती है और यह .विवेक-ज्ञान योग से ही प्राप्त हो 
सकता है । योग में चित्त की पाँच अवस्थारयें मानी गयी हैं--(१) क्षिप्त , (२) मृढ़, 
. (३) विक्षिप्त, (४). एकाग्र, (५) निरुद्ध | प्रथम तीन प्रकार की दशाओं में चित्त 
चंचल, अभिश्ूत तथा अशान्त बना रहता है, अन्तिम दो दशाओं में योगाभ्यास हो 


सकता है | इसके आठ अंग माने गये हैं--यम, नियम, आसान, प्राणायाम, प्रत्याहार, 
घारणा, ध्यान तथा समाधि । इन्हीं के द्वारा आत्मा शने: शर्नं: सांसारिक विषय- 
वासनाओं से निलिप्त होता है। जब चित्त को वृत्ति रजस्तमः प्रधान रहती है, 
. आत्मा को नाना वबलेशों को भोगना पड़ता है, किन्तु सत्व प्रधान होने पर विवेक की 
: उत्पत्ति होती है | अत: अष्टांग के द्वारा ही सासारिक बन्ध्रन से मृक्ति मिल सकती है 
ओर अन्त में ब्रह्म-साक्षात्कार होने पर कंवल्य पद कीं प्राप्ति होती है । 

मीमांसा ने “प्रपंच सम्बन्ध विलयो मोक्ष: अर्थात्‌ जगत्‌ के साथ आत्मा का 
सम्बन्ध न रहना ही मोक्ष माना है । यह दर्शन वेदपुरक है, इसका पूर्व मीमांसा भी 
कहते हैं। इसमें करमंकांड का प्रतिपादन हुआ है | वेद विहित कर्मों के द्वारा हो 
विशुद्ध सुख की प्राप्ति हो सकती है| शुंभाशुभ कर्म का फल भोगना अवश्य पडता 
है। आत्मा नित्य किन्तु चेतनाहीत है। वह निम्न तीन बन्धनों से जगत्‌ में लिप्त 
रहती है--(१) भोगायतन शरीर, (२) भोग-साधन इन्द्रिय, (३) भोग-विषयक-पदार्थे 
यज्ञादि कर्मों के द्वारा ही इन बन्धनों का क्षरण होता है और एक अपूर्व शक्ति प्राप्त 
होती है। इन बन्धनों के आत्यन्तिक विनाश को हाँ पुरुषार्थ या मोक्ष कहते हैं । 
मोक्षावस्था में आत्मा को आनन्दानुभव नहीं होता, क्योंकि वह अचेतन है, ,केवल 
शरीरादि के सम्पर्क से.ही उसे सुख-दुःखादि का अनुभव होता है। मोक्ष की दशा में 
शरीरादि नहीं रहते हैं और भात्मा घुख-दु:ख से परे अपने विशुद्ध रूप में अवस्थित 
हो जाता है। मोक्ष या पुरुषार्थ के निमित्त नित्य नं।मत्तिक कम का अनुष्ठान आवश्यक 


, आलोचनात्मक अध्ययन ३७ 
: है और ये ही मुक्ति प्रधान हेतु हैं। भट्ट कै मत में प्रपंच सम्बन्ध विलम ही मोक्ष है । 

किन्तु बभाकर के मत मैं धर्माधर्म के निःश्रेयस ताश से उत्पन्न देह का आत्यास्तिक 
उच्छेद ही मुक्ति है। इसमें धर्-का प्रमुंख स्थान है । यथा ““नियोगंसिद्धरेव मोक्ष: 
मोक्ष दशा में आत्मा शरीरादिकों से -विच्छिन्न हो जाता है। संसार की- अनुभूति इस 
दशा में भी रहती है, केवल दन्ध का नांश होता है-।  आ 


वेदान्त दर्शन के अनुसारं जीव का बन्धनं जेजिया के कारण होता: है। यह 
सम्पूर्ण प्रपंचभय जगत्‌ असत्य, जड़ ओर दुःखंमय है । केंबल श्रह्द ही सब्चिदानन्द- ' 
स्वरूप है । जीव और ब्रह्मा एक ही हैं । किन्तु अज्ञानावरण के द्वारा वह अपनी पृथक्‌ 
संसा का अनुभव करता है और भह एन ममता की भावना उसमें उत्पन्न हो जाती 
है। शरीरादि उपाधियों के सम्बन्ध से बह अपने चेतन्यस्परूप को विस्मुंत कर देती... 
है । उस समय साया के वशीभृत 'हुआ बह कामादि के बन्धनों से व्यधित होता है-- - 
ह तिरोभूतेस्वात्मन्यमलतरतेजोबतिपुमान्‌, 
.... अनात्मान भोनावहसिति शरोरं॑ फलयति। .:. 
: ततः कासफ़रोध: प्रभुतिरिषूं बन्धनगुणे, .... 
...पर॑ विक्षेपास्या रअस उरू शक्तिव्यंधबयति॥ द 
इसी माया के द्वारा अभ्यास उत्पन्न होता है, जिससे जीव क्रांत होकर संसार 
को सत्य समझने लगता है तंथा ब्रह्मम्॒य इस प्रपुंच में. अनेक झूपात्मकू जगत्‌ का भ्रम 
होने लगता है। “सियाराम मय सब जग जानी” इसको भूल जाता है तथा. अज्ञान 
की प्रुखला में बद्ध हो जाता है-- || र: ७. मे 
| मंतस्मिस्तदयुद्धि: प्रभवति विभूढस्य, तससा, . : 
क्‍ ,. '  थिवेफाभावषाहंस्फुरति: सृजग रज्जुधिषंण:॥ .  “ 
लीन ... सतोल्नर्थत्रातो " निपतति - संभागातुरंधिक आओ 
| सतो योइसद्प्राहः सहि भबति बन्ध भ्यूणु से | 
इस प्रकार देह की ही भात्मा मानकर जीव संसार चक्र में घूमता रहता हैं। 
मानव जीवन का परम लक्ष्य मोक्ष की प्राप्ति ही है, जो श्ञान से सम्भव है, केंमों से 
नहीं । कर्म रूपी बीजों का विद्या रूपी अग्नि से क्षरण होता है। अत; ज्ञान के लिये . 
' क्वाम्य और निषिद्ध दोनों कर्मों को छोड़ना पड़ेगा । पूर्व मीमांसा में काम्य कर्मों से 
ही स्वगं प्राप्ति (मोक्ष) कही गयी है। यहाँ (उत्तर मीमांसा या बेदास्तें. में) उसका 
निषेध किया गया है। ज्ञान की प्राप्ति के लिये साधन चतुष्टय परमोपयोगी हैं। इन 
. साधनों के प्राप्त होने पर गुर अध्योरोप तथा अपवाद विधि से ब्नह्म का उपदेश 
फरता है भौर क्रमशः पंचेकोशों से व्यतिरिक्त स्थूल॑-सूक्ष्म शरीर से पृथक उसके 
स्वरूप का बोध कराता हैं। तंदनस्तर “तत्वमप्ति” “'तेह नानाउस्ति किंयत!” “सर्वे 
खलू इ॒दं ब्रहा” /अहं ब्रह्माईस्मि” आदि महावाक्यों से ब्रह्मावेत्ता गुर प्रपन्न शिष्यों 
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को आत्म-ज्ञान कराता है। उस.समय जीव और ब्रह्म का भेद मिट जाता है । तुलसी- 


दास ने भो कहां हैं-- . 
॒ | रे सो5हमस्मि इति वृत्ति अखंडा | 


दीप ज्ञान सोई परम प्रचंडा !। 
इस प्रकार इस परोक्षानुभव से उसका सम्पूर्ण अज्ञान नष्ट हो जाता है। 
पंचकोशों के विलय होने पर नित्यानन्दकरस स्वरूप परब्रह्म भासित हो जाता है--- 
पचनामपि कोशानामपवादे विभात्यय शुद्धः.। 
नित्यानस्वंकरसः प्रत्यग्रपः पर: स्वयं ज्योति: ॥। 
यही मुक्ति की अवस्था है. । वदान्त में भी सुक्ति के दा स्वरूप हैं | 


-<... जीवन मुक्ति में अज्ञान नष्ट हो जाने पर देह इन्द्रिय से-क्रियमाण कर्मों का. 


अनुभव करता हुआ भी उनको परमार्थ से अनुभव नहीं करता है । वह संसार में 
रहुते हुए भी कमल पत्र पर स्थित जल बिन्दु के समान निर्लिप्प ही रहता है । 
जीवनमुक्त के स्वरूप का निर्देश करते हुये आचाये शंकर कहते हैं-- 
मुंजादिषीकादिय दुश्यवर्गात्‌ प्रत्यंचमात्मानमसंगनिष्क्रियम्‌ । 
विविर्य तत्र प्रविलाप्य सर्व, तदात्मना तिष्ठात यः स पमुक्त:॥ . ., 
(2) बिवेहसुक्ति--तत्व ज्ञान के द्वारा जब अनुभूप्रमान कम क्षीण हो जाते 
हैं तथा स्थूल और सूक्ष्म दोनों शरीरों कः अन्त हो जाता है । उस विराम को ही 
विदेहमुक्ति कहते हैं । उस समय अँखण्ड ब्रह्म का अनु मव किया हुआ ज्ञानी उस शरीर 
. के नाश पर उसी प्रकार ध्यान नहीं देता जिस प्रकार गौ अपने गले में पड़ी माला 
गप्रलत् 32% 08। 
प्रारब्धसृत्रप्रथितं शरीरं प्रयातु वा तिथ्ठतु गोरिव ल्रक्‌ । 
न तत्पुन; पश्यति तत्ववेत्ता:  नस्वात्मनि ब्रह्मणि लोनवृत्ति: ॥ 
सांख्य के समान वेदान्त की मुक्ति दु:ःखों «का अभाव मात्र ही नहीं अपितु 
आनन्द को भावायुक्त दशा, है उस समय कई कामना या इच्छा नहीं रहती, पु्णरूपेण 
ब्रह्मानन्‍्दमय हो जाता है । 
इस प्रकार विभिन्न दर्शनों के मोक्ष सम्बन्धी विचारों. का समीकरण करने पर 
अद्वन मृक्ति सिद्धान्त ही अधिक सुन्दर एवं समीचीन प्रतीत होता है.। 
अश्न ४--विभिन्न दर्शनों के कारणवाद का उल्लेख फरते हुए उनको परस्पर 
: तुलना फीजिये । 5 
(भा० ७०, ८४, ८८, ६३, ६५, ६०, ६१, भे० ८५१, का० ७१, ६२, गो० 
७७, ७९४ ८३ दि 559८ 5५ 56५8 
0 क्रारण के की 0५ नहीं .हाती । अ्रत: एत्येक 220) 
[ : जत्येक काय का कोई न 
कोई कारण अवश्य होता है, परन्तु इस कॉरेण का क्‍्या.स्वरूप है इस विषय में 
दाशेनिकों में बड़ा मतभेद है | सेंक्षेप में बौद्ध, न्याय, वैशेषिरर, सांड्य और वेदान्त के 
विचारों का प्रतिपांदन किया जाता है । हे 
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बोद्धदशंन--के अनुमार 'असतु सज्जायते” अर्थात्‌ कारण वस्तु का काये तभी 
उत्पन्न होतः है जब कारण वस्तु असत्‌ (विनष्ट) हो जाता है ? जबे तक वह वस्तु सत्‌ 
विद्यमान रहती है तब तक कोई कार्य उत्पन्न नहीं होता है। यथा बीज छे अंकुर तभी 


उत्पन्न होता है जबकि बीज स्वयं नष्ट हो जाता है। मृतिपण्ड से घट तभी निकलता 


है जबकि वह्द नष्ट हो जाता है किन्तु यह समीचीन नहीं है; यह शन्यवाद है। 
यथा--. न स्वतो नाषि परतों न द्वाभ्यां नाप्यहेतुत: । 
उलझ्ना जातु विद्यस्ते भावा: क्वचन केचन ॥। | 
न्याय ओर वंशेषिक---के अनुसार सदसज्जायतै ” अर्थात्‌ सत्‌ से असत्‌॒ की 
उत्पत्ति होती है ॥ जंसे मृत्तिका से घट की । इसमें मृत्तिका कारण, सत्‌ है घट, कार्य 
असत्‌ है। यदि मिट्टी में (सत्‌) घड़े (असत्‌ की कल्पना पहिले से ही कर ही ली 
जायेगी, तब काये कारण में कोई भेद वहीं रहेगा। अतः सत्‌ से .ही असत्‌ की उत्पत्ति 
होती है ] यही कारणवाद असत्कायंवाद है | परमाणुओं को जगत्‌ का कारण पाता 
डर ॥ जो नित्य तथा संत्‌ है, इनका कभी विनाश नहीं होता है किन्तु इनके द्वारा 
उत्पन्न सुष्टि का लय होतएः रहता है | भत: वह असत्‌ है, किन्तु यह समीचीन नहीं 
हैं क्योंकि परमाणुओं को अवृत्ति स्वभाव मानने में नित्य प्रवृत्ति होंगी और 
प्रलय का अभाव होया व्था निबुत्ति रवभाव मानने पर सृष्टि का अभाव हो 
जायेगा । 
सांख्यदर्शन--के अनुसार “सतत सज्जायते” अर्थात्‌ सत्‌ (कारण) से सत्‌ 
(क'यं) की उत्पत्ति होती है । काये अपने कारण में पहिले से ही अव्यक्तावस्था में 
रहता है, जो व्यक्त होने पर कारण से भिन्न प्रतीत होता है। वस्तुत: दोनों ही अभिन्न 
हैं । उत्पत्ति से तात्पय॑ व्यक्त होता है तथा नाश से अध्यक्त होता -है। जो एक 
परिण।प्त ही है। जो उनके स्वरूप में परिवतंन करता है। यह सत्कायंब्राद है। जो 
दो रूपों में व्यक्त होता है-- (१) परिणामबाद, (२) निवततवाद । परिणामवाद के 
अनुसार कार की उत्पत्ति का अर्थ है कारण का बस्तुतः रूपान्तरित होना जैसे द्ध 
का परिणाम दहीं है, मिट्टी का परिणाम घड़ा है। यहाँ दध और मिट्टी के वास्तविक 
रूपान्तर या विकार होने से ही दही या घड़े का प्रादुर्भाव है । यह परिणाम तीन 
प्रकार का होता है।... 
(१) धर्म परिणाम, (२) लक्षण परिणाम, (३ ) अवस्था परिणाम । _ 
. यह परिणाम व्यक्ताव्यक्त तत्वों में निरन्तर होता है और भन्त में मूल प्रकृति 


_श्रधान या अव्यक्त सृष्टि का कारण है। तीनों गुंणों को साम्यावस्था ही सदुशपरिणाम 


या प्रलय है और उनको विषमावस्था या विसदृशपरिणाम ही सृष्टि का सृजन है। 


यही सांख्य शास्त्र का क/रणबाद है। यह भी वास्तववादी दशेन होने के कारण युक्ति 


संगत नहीं है क्योंकि द्वैत भावना से युक्त है। | 
बेदान्तदर्शन में 'सदसद्विवर्ततेः हैं अर्थात्‌ सत्‌ (कारण) असत्‌ (कार्य) में 


विव्तं होता है। इसके अनुसार कारण में जो विकार या रूपान्तर होता है, बह 
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वास्तविक नहीं जैसे कि सांख्यमतानुंसार है, अपितु एक आभास है, मिथ्या प्रतीति है, 
जैसे रस्सी में सप॑ का अध्यास करना, शुक्ति में रजत का । भरत: जगत्‌ मिथ्या है । 
ब्रहा. का विवत्त है। यथार्थतः ब्रह्म का रूपान्तर नहीं होता है। अत: यह मिथ्या 
प्रतीति रूप है। " 
अन्यथा भाव दो प्रकार का है--- 
स तत्वशो5न्पथा प्रथाबिकार इत्युदीरितः ॥ 
अतत्वतोइन्यथा प्रथा. बिवत्त॑ इत्युदीरिश: ॥ 
(१) विकार या परिणाम भाव, (२) विवत्तंभाव | परिणाम भाव सांख्य मत 
से सम्बन्धित है | 
- विवत्तंाव अपने स्वरूप का त्याग न करते हुए दूसरो वस्तु की प्रतीति करता 
यथा रज्जु में सप॑ का भाव । 
इस प्रकार वेदान्त के अनुसार सत्‌ (ब्रह्म), कारण. है, जिससे अनिवंचनीय 
(असत्‌, अज्ञानमय जंगत्‌) की उत्पत्ति होती है। यह जगत्‌ उसका विवत्त ही है, 
परिणाम नहीं है | परिणाम माभने पर ब्रह्म भी अनित्यादि दाषों से युक्त हो जायेगा । 
केवल ब्रह्मरूपी . में पपंच की प्रतीति मिथ्या है। सख्य द्वंतवादी है ओर वेदान्त 
अद्वेतवादी है। (हल! ७४ - 
एवमेव बौद्ध न्याय, वंशेषिक, साँख्य तथा वेदान्त के अनुसार कारणवाद का 
विवेचन प्रस्तुत किया गया है। निम्न श्लोक से इनके स्वरूप का परिचय मिल 
जात। है | द ' 
आरम्भवादः कणप्नक्षवाद: संघातवादस्तु भदन्तपक्ष:। 
' सांख्यादि पक्षेपरिणामवादी, वेदान्तपक्षवस्तु विवत्तंवादः ॥ 
न्याय, बौद्ध और वशेषिक की विचारधारा स्थूल है। सांख्य ने इस सक्ष्म 
दृष्टि से विचार किया हैं, प्रथम तीन असत्कायंवाद की स्थापना करते हैं । सांख्य ने 
सत्कायंवाद की स्थापना कर कार्य-कारण को व्यक्ताव्यक्त (परिणाम) ही माना है 
स्वरूप भेद हूं, वस्तुतः दोनों अभिन्न हैं । इसके लिए निम्न कारिका भ्रस्तुत को हुं । 
असदक रणादुपादानग्रहणात्‌ सर्वेंसम्धावाधभावात्‌ । 
शक्तत्य शक्ष्यकरणात्‌ कारणभावाज्च सत्कायंम्‌ ॥ 


इस सांख्य निरमित भूमि पर वेदान्त की प्रतिष्ठा की गई हें । इसके कारणवाद 
(विवत्त) की विचारधारा सर्वश्रेष्ठ है। सांख्य से भी अधिक शुद्ध १रिष्कृत एवं सूक्ष्म 
हैँ ।| परिणामवाद इसकी शिला हूं । 
_ विवत्तवादस्य हि पूर्व भूमि, वेवान्तवादे परिणामवादः। 
प्रतिष्ठितेडस्मिग्परिणामवादे, स्वयं सः आधभ्वाति विवत्तंवाद | 
इसी विवत्तंवाद की प्रतिस्थापना महाकवि भवश्नूति ने अपने 'उत्तर रामचरित' 
में किस प्रकार की है । | 





हु, | लता 
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एको रसः फरुण एवं. निमित्तभेदान पृथफ्‌-पृथगिवाअयते: विवर्त्तान्‌। 
. आवत्ते जुदुबुद्‌ तरंगसपान विकारान्‌ अम्भोययथा सलिलमेव तु तत्समग्रम्‌ ॥ 
: प्रश्त ५--स्याय - वेशेषिक, सांस्य एवं - वेदास्त के अनुसार उनको आत्मा 
, सम्बन्धी विचारधारा का उल्लेख करते हुए अन्य दर्शनों के भी विचार लिखिए।.... 
. (गो० ८६५ ८८, परे; मैं० ६०, का० ८५६, ६२, आ० ७५, ८६, ६३, बना० 
७३, ७९, ८५५, ६१, दि० ५७, ६९, ६७, ७३). ४: - (श, एए.) 
 न्ञाय॑सात्माप्रबंचनेन लम्यों नभेधया न बहुना आुतेन। 
यमेबंष छृणुते तेन लक्ष्यस्तस्येष आत्मा विदृणुते नन्‌ं स्वाम्‌ ॥ 

: च्वेदान्त ने आत्मा तथा स॒स्यदर्शन के पुरुष सम्बन्धी विचारों का प्रतिपादल 
करने से पूर्व आत्मा विषयक अन्य दर्शनों का भी अवलोकन करना अप्रांसंगिक . न 
 होगा। अतः संक्षेप में. इन विभिन्न दशनों के सिद्धान्तों का विवरण प्रस्तुत किया 
जाता हैं .। - कर 0, । 

5. ज्वार्वाकों को आत्मा सम्बन्धी विचार--ये पृथ्यी, जल, तेज तथा वायु इन 
तत्वों से ही सृष्टि की उत्पत्ति मानते हैं । इनके अनुसार शरीर ही प्रियतम पदार्थ हैँ । 
स्थलो5हंम! कुशो5हम्‌ इत्यादि अनुभंबों से तथा “सवा पुरुषोउन्न रसमयः' इत्यादि 
श्रृतति वाकयों से स्थूल शरीर ही आत्मा है। लोकायत चार्वाक इन्द्रियों को प्राणात्म- 
बादी प्राणों को मन आत्मवादी मन को आत्मा स्वीकार करते हैं।..... 

बौद्ध जेन--बोद भात्मा के अस्तित्व फो स्वीकार नहीं करते हैं, उनके 
विचारों में पान, सुपारी, चूना, कत्थादि मिलकर मुख में एक नया रंग पैदा कर देते 
हैं. वैसे ही जल, पृथ्वी आदि के सम्मिश्रण से शरीर चेतनवत प्रतीत होता है । आत्मा 
. क्वी वास्तविक सत्ता नहीं है । 'विज्ञानवादी बौद्ों ने 'बहं. कर्त्ता, अहूं भोत्ता' आदि 
प्रमाणों के आधार पर बुद्धि को ही आत्मा माना है आत्मा पृथक्‌ कोई तत्व नहीं 
है। अनीश्व रवादी जेन आत्मा की .सत्ता को स्वीकार करते हैं। इनको दृष्टि में जीव 
ही आत्मा या चेतन है जो लोक में जीव नाम से व्यवहृत होता है। इनमें शारोरिक, 
मानसिक तथा इन्द्रियजन्य शक्ति है। इसके बद्ध ओर मुक्त दो भेद हैं। जीव में अनन्त 
ज्ञान, अनन्त दशेन तथा अनन्त सामथ्यं होती है, पर शुभाशुभं कर्मों के कारण इन 

शों पर आवरण पड़ा रहता है, जो सात्विक कर्मों . से नष्ट होता है और उसे 
स्वरूपोपलब्धि हो जांती है। जीव अनन्त हैं--- 'जीव अनेक एक शरीकंता' तुलसीदास 
' मतावलम्बी बौद्धों मे स्वभाव रूप शुन्य ही को आत्मा कहा है। पृथक्‌ से वह कोई 
तत्व नहीं है।. | जा द 
८५ स्थाय और वैशेणिफर--आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में न्‍्यायः ओर वेशेषिक . 

में कोई अन्तर नहीं है। शान का जो अधिकरण है वही आत्मा है।. वही सभी का 
द्रष्टा, भोक्ता, सर्वेज्ञ, नित्य तथा सर्वेव्यापक है। बाह्य इन्द्रियों से उसका प्रत्यक्ष नहीं 


हि 


है। मानसिक प्रत्यक्ष भी सभी नहीं मानते हैं किन्तु इच्छा प्रीति, हेंपे, सुख दुःखादि 
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के अनुभव और स्मृतियों से ही आत्मा का ज्ञान होता है. क्योंकि अनुभव और स्प्रत्ति 
चेतन (आत्मा) के .धमे हैं और गुण धर्म बिता द्रव्य के ठहर नहीं सकते, अतः आत्मा 
रूप द्रव्य के ही सुख्र दुःलेच्छादि गुण दृष्टिगोचर होते हैं । इन्द्रियादि से आत्मा 
भिन्न ड़ै। ! ! 


मीमांठक--आत्मा कर्त्ता तथा भोक्ता दोनों ट्वी है, वह व्यापक है. तथा प्रति 


शरीर में भिन्न है। ज्ञान सुख दुःखेच्छादि गुण उसमें समवाय सम्बन्ध से रहते हैं, 
न्याय वशेषिक में आत्मा निष्क्रिय है । किन्तु मीमांसक इसमें क्रिया ,के अस्तित्व को 
मानते हैं। आत्मा के परिणाम अर्थात्‌ रूप परिवतंन होता है फिर भी वह नित्य 
पदार्थ है। उसमें चित्त -- अचित्‌ - अंश होते हैं, चित्त से ज्ञान का अनुभव करदा है 
और अचित्‌ से परिणाम को. प्राप्त होता है । प्रभाकर मत गें 'अहमस्मि जानाशि' से 
आत्मा का ज्ञान होता है पर कुमारिलःके मत में आत्मा को ज्ञान का कर्ता तथां 
विषय दोनों ही माना है । 
सांछथ और योग---सांख्य पुरुष. की सत्ता को स्पष्ट रूप से स्वीकार करता 
है । इनके मत में पुरुष अन्य सभी तत्वों से भिन्न है। शरीरादि से इसका कोई 
सम्बन्ध नहीं । वह स्वतन्त्र, शुद्ध, चेतन्य स्वरूप एवं ज्ञाता है। प्रकृति जगत्‌ को 
उत्पन्न करती है और पुरुष (आत्मा) साक्षी क्री तरह उसकी .लीला देखता है। वह 
स्वतन्त्र, शुद्ध, चेतन्‍्य स्वरूप एवं ज्ञाता है। प्रकृति जगत को उत्पन्न करती है। कौर 
पुरुष (आत्मा) साक्षी की तरह उसकी लीला देखत! है । वह उदासीन सुख दुःख से 
रहित, अधिकारी कुटस्थ नित्य एवं व्यापक होता है-.॥ अत्रिगुण, चेतन, साक्षी, विवेकी , 


विषयी तथा असामान्य है। इसे बुद्धि के द्वारा प्रत्यक्ष रूप से कोई नहीं देख सकता 


है। इसका प्रमाण शब्द या आग्रम ही है । भगवद्‌ गीता की तरह सांख्य में तीन 
अ्रकार के पुरुषों कां विचार किया गया है--निर्लिप्त, ठद्ध, मुक्त । 
बद्ध और पुक्त पुरुष अनेक हैँ जो जन्म-मरण के चक्कर में फंसे रहते हैं । 
यथ  - 
जन्मम्रणकरणानां, प्रतिलियमाद्युगपदसप्रवृत्तेश्च । 
पुरुषबहुत्व॑ सिद्ध त्रेगण्पवियर्ययाच्चेव | 
इस्ती आधार पर सांख्य में पुरुषबहुत्ववाद को माता गया है। परन्तु सम्पक 
रूप से विचार करने पर स्पष्ट हो ज!ता है कि उपयुक्त कारिफा त्रिगुणातीतज्ञ पुरुष' 
के लिए तहीं दी जा सकती । उसका आवागमन से कोई सम्बन्ध नहीं ।,न वह बद्ध है 
त॑ मुक्त । 
. यथा--/पुरुषान्न परं किचित्‌ सा काष्ठा सा परामत्ति'! 
तस्मान्नवध्यते नाउपि मुच्यते नाकि संतरति कश्चित्‌ । 
संसरति बध्यते मुंच्यते च॑ नानाश्र॒धा प्रकृति ॥ 
अत: स्पष्ट है कि बद्ध पुरुष (जीवात्मा) अनेक हैं । जीवात्या या बद्ध पुरुष के 
अस्तित्व की सिद्धि के लिए अग्र कारिका प्रस्तुत की गई है--- ५ 
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संघातपराथेत्वात टिगुबादिविए्यंध्रादाधिष्ानात । 
पुरुष5स्ति भोक्‍तृनावत्‌ फंवल्थाथ  प्रव्त्तेरच.!॥ 
गोस्वामी तुलसीदास-- . 
(जीव अनेक एक श्रीकंता) है "28, या हर | 
प्रकृति और पुरुष इन दोनों का पंग्रु अन्ध की तरह संपोग होता है प्रकृति 
अन्धी अर्थात्‌ अज्ञानमय है, पुरुष पंगु अर्थात्‌ निष्क्रिय है। प्रकृति उपभोग #के - लिए, 
पुरुष मोक्ष के लिए परस्पर मिलते हैं । पंसार के कार .के कर्त्ता गुण ही डैं; परन्तु 
पुरुष उदासीन कर्त्ता की तरह प्रतीत होता है। योग में भी ईश्वर के अतिरिक्त आत्मा 
के विषय सें यही मान्यतायें हैं।. « . ; 
. गरद्वत वेदान्त--वेदान्त में आत्मा की स्वयं सिद्धता स्वीकृत' है प्रमाणादि 
सकल व्यवहारों का आश्रय आत्मा ही है। बिना आत्मा के इनका ज्ञान नहीं हो. . 
सकता है। सभी आत्मा के अस्तित्व में विश्वास रखते हैं। “नाहमस्मिः यह विश्वास 
, किसी को नहीं हवा है । याज्ञवेल्क्य का उ-थनः है कि जो सबका कीनने वाला है, उसे 


कैसे जाना जा सकता है-- 
“विज्ञेतारम अरे केन निजानीयात' 


में इसी बात का स्पष्टीकरण है-... 
| “झात्मन: प्रत्याख्यातुम्‌ अशक्यत्वात्‌ । य एवं निराकर्त्ता तस्यैव आत्मत्वति # 
सर्वोहिं आत्मास्तित्व श्रत्येति । न नाहमस्मीति” जात्मा (अत + मनिन्‌ अतः आत्मा 
की सत्ता स्पष्ट हो जाती है गीत में भी अज न से भगवांन कृष्ण ने कहा है--- 
“अहमात्मा गृड़ाकेश । सर्वभूता शयस्थितः” 
अर्थात्‌ आत्मा सवंव्यापर्क एक नित्य पदार्थ है। वह ज्ञान तथा ज्ञांतः दोनों 
ही रूप हैं, जगत की ज्ञेय रूप से उपस्थित्ति होने पंर आत्मा का ज्ञाता रूप प्रकट हो 
जाता है और उसके अभांद में आत्मा की. ज्ञान रूप के उपस्थिति स्वंदा रहती है। 
एक .ही ज्ञान कर्ता ओर कर्म रूप होने से भिन्न प्रतीत होता पर वास्तव में बढ़ अभिन्न 
है नेत्र की दृष्टि अनित्य है, आत्मा नित्य है इसी छे श्रुति ने आत्मा को द्वष्टा कहा. 
है । लोक में अन्धा स्वप्ल में देखता है, बहुरा सुनतः है । अतः संसार की प्रत्येक वस्तु 
आत्मा से व्याप्द है जाग्रत, स्वप्न और सुषुप्ति सें वह कभी धाधित नहीं होता है | 
वह अजर, अमर, छुद्ध, बुद्ध, निगुण. चेतन्य, अविश्वरी 'तंथा निशिष्त है। यही 
आत्मा ब्रह्म है। वह उसका अंश नहीं अपितु पूर्णत: उसी का रूप है। क्योंकि ब्रह्म 
अखण्ड है ! गह सूक्ष्म तिसुक्ष्म तथा महृत्‌ से भी म हीयान हैं। कठोप। नंषद्‌ में आत्पा 
की महत्ता का प्रतिपादन इसी प्रकार किया गया है,। द 
अगोरणीयात्‌ महतो महीयान्‌ छात्मास्य जन्तोनिहिती गृहायाम । 
-- तमक्नतुंः पश्यति बीत शोकों, घा्तु: :रादात्‌ सहिमानमात्मन:या 
अपि च्ः--अशब्रदस्पश रूपमण्यय तथा रस॑ नित्यमगन्ध चच्चयत ॥ 


. अनायनन्त मेहतः पर श्ल॒त्र निद्धाउ्ण तन्मृत्युमु खात्यमुच्यते ।; 
| 


क्र्गे 


के 
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सम्पूर्ण सृष्टि ही आत्मा है अन्य कुछ नहीं आत्मा औरं ब्रह्म दोनों एक हैं | 
'छान्दोग्य उपनिषद्‌' में इसी तत्व को स्पष्ट किया गया है। 
“स य ऐषो5णिसंतदात्म्पसिदं सर्व तत्सत्यं भ्रात्मा तत्वमसि श्वेत केतो । 


' जब आत्मा अविदय्या की उपाधि से परिच्छिनष्न हो “जाता है तो बह जीव 

कहलाता है। उस समय वह अल्पज्ञ, अनीवश्बर, प्राज्ञ तथा व्यष्टि रूप निक्कुष्ट उपाधि 

उपहित चैतन्य स्वरूप होता है। व्यावहारिक दशा में जीव की सत्ता आत्मा से 
भिन्न है । 

पुरुष और आत्मा--सांख्य के मतानुसारः पुरुष एक ओर तो प्रकृति से भिन्न 

पड़ता हैँ, दूसरी ओर व्यक्त पदार्थों से भी (व्यक्ताव्यक्त से परे) घह शरीराबि सभी स्रे 

स्वतन्त्र हैं । आत्मा शुद्ध चेतन्य रूप है, जो ज्ञात्ता के रूप में अवस्थित होता हूँ, ज्ञाम 


के रूप में नहीं वह चैतन्य का आधार छूप द्वव्य नहीं प्रत्युत स्वयं चेतन्य रूप हैं, सांखय- 


मत इस विषय के बेदान्त से भिन्‍न प्रतीत होता हूँ । वेदान्त आत्मा को आननन्‍्दमय. 


सांख्य केवल चैतन्य ही स्वीकार करता है, सुख या आनन्द प्रकृति का गुण हूँ। वह. 


प्रकृति से परे निष्क्रिय तथा उदासीन हैं । जगत्‌. की उत्पत्ति प्रकृति करती है वह तो 
साक्षीमात्र है। वह निविकारी तथा निलिष्त है| पुरुष (आत्मा) की सत्ता स्बयं सिद्ध 


+हैं। नित्य प्रत्ति के अनुभव से पुरुष या आत्मा स्वतः सिद्ध हो जाते हैं। शरीर मन 


इन्द्रियाँ आदि को आत्मा माना महतौ त्रुटि है, बह तो एक निरीह तथा अधिकारी 
सत्ता है। उसमें किसी भाँति का परिणाम प्रादुघ त नहीं होता है । 

वस्तुत: सांख्य दर्शन की मुक्तावस्था के स्वरूप को लेकर जीव अपने मार्ग का 
अनुसरण करता है उसके साथ अब नहीं (शुद्ध सत्व) से युक्त पुरुष है। उसी के रहस्य 
को जानने के लिए आगे बढ़ता है, यही अद्वत दर्शन की भूमि है भौर इस वेदान्त 
भूमि में पुरुष (आत्मा) के शुद्धस्वरूप को अभिव्यक्त करना ही इृष्ट है केंकि सांख्य 
भूमि में जड़ प्रकृति (शुद्ध सत्व) का पुरुष पर आरोप होता है | 

यथा--घिवतंवादस्य हि पूर्व भूमिः वेबास्तबादे परिणामवावः । 

प्रतिष्ठितिन्‍स्मिम्‌ परिणामवादे, स्वयं सः आंभाति विवतंबावः ॥ 
-तमेव प्रान्तमनुमाति सर्वम्‌, 
तल्य भासा सर्वर्सिदं विभाति ॥ 
अपि घ-- 


भयादस्याग्निस्तपति भयात्तपति सूर्य: । 
भयादिन््श्त बायुश्च सृत्युर्धावति पठलमः |॥ () 
प्रश्त ६---सांख्य एवं वेवान्त के अनुसार बन्ध एवं मोक्ष की तुलना कोजिये | 
(भा० ७६, ८२, ८४, ८९, ७०५ सै० ८२, का० ८६९, ९३, गो० ७८, ८१, 
८५, ६२, €३) (४. ,ए.) 








आलोचनात्मक अध्ययत प्र 
प्रेहि प्रेष्ि पथिप्ति: पुष्येत्रि: पन्ना नः पूर्वो पितर: परेयुः। 
उन्चा राजाना स्वधया मदनन्‍्ता यम्‌ पश्य5सि वरुण च देवस्‌ ॥ 
सगच्छस्व . पितृभ्रिः संयमेन हृष्टापूर्तेत परमे.. व्योमत्‌ । 
हित्वायाव्यं पुनरस्तसेहि, संगण्छल्व तंस्वा सुवर्जा: ॥ 
आशावादी बंदिक युग में मोक्षादि की कल्पना नहीं थी। उस समय सभी 
प्राणी आनन्‍्दपूर्वक मृत्युलोक॑ में जीवन व्यतीत करते थे तथा मृत्यु के प्रश्चातु भी 
यमलोक (स्वर्गलोक) को गमन करते थे जहाँ कि उनके पूर्वंज आनन्द का उपभोग: 
कर रहे हैं। उपयुक्त ऋग्वेद के मंत्रों में यमदेव से इसी की प्रार्थना की गई है । वहाँ 
जाकर मानव विभिन्न सुख, आनन्दादि का अमुभव करता है यह घारणा उपनिषदों 
के काल तक रही ज॑सा तैत्तिरीय उपनिषद्‌ से स्पष्ट है। उसमें अन्न, प्राण, मन, 
विज्ञान तथा आनन्द ब्रह्म की संज्ञा दी गई है। इनसे ही सब प्राणियों की उत्पत्ति 
और हे होता है। यहाँ ब्रह्म ज्ञान का उपदेश देते हुए वरुण ने अपने पुत्र भृगु से 
कहा हैं-- |) फ 
“आनन्दो ब्रह्मेंति व्यजनान। आनन्दावृध्येव खल्विमानिभूतानि जायन्ते। 


आनन्देन जातानि जीवन्ति । आनन्द प्रयन्ध्यभिसंविशन्‍्तीति । सेषौभार्गेबी वारुणी 
विद्या ।* 


कहने का तांत्पयें है कि उपनिषदों के काल में भी मोक्ष का स्वरूप यह नहीं 
था जो बाद के दशुनों में हुआ ।-इसका प्रमुख कारण' निराशावाद का संचार ही है । 
इस बन्ध-मोक्ष का विवेचन वेदान्त में प्रमुख रूप से हुआ है। सांख्य-द्शेन के बन्ध- 
मोक्ष की तथा वेदान्त की तुलना #रते हुये दोनों की समीक्षा करते हैं । 

सांख्य दर्शन में द्वेत की भावना है, प्रकृति और पुरुष । इन दोनों का अविवेक 
ही बन्ध का कारण है और विबेक मोक्ष का कारण है। इस चराचर जगत्‌ का भूल 
कारण ही प्रकृति है ओर पुरुष ॑नलिप्त तथा निष्क्रिय है। प्रकृति का समग्र क्रिया 
कल प ही पुरुष के स्वार्थ (बन्ध एवं मोक्ष) के लिये होता है। विवेक होने के बाद 
प्रकृति अपने क्रिया कलापों को फिर पुरुष के लिये नहीं करती । उसी समय पुरुत के. 
दुःखों की आत्यन्तिक निवृत्ति हो जाती है। यद्यपि सुख दुःख दि 'प्रकृति के कायभूत 
बुद्धि के ही धर्म हैं, पुर्ष के नहीं, परन्तु पुरुष का प्रतिबिम्ब ही दपंण के समान 
बुद्धि में पड़ता है और पुरुष बुद्धि से तादात्म्य कर लेता है । यह अभेद हां अनज्ञान 
है। इस प्रकार बृद्धि के संपक से ही पुरुष बुद्धि के राग-ह्व षादि को अपना ही समझने 
लगता है । तथा. नाना योनियों में जन्म-मरण का दुःख भोगता है। यह्‌- भ्रावगमन 
तभी छूटता है जब बुद्धि से अभेद का अधभ्वास दूर हो जाता है । यद्दी बन्धन है, याँदि 
पुरुष क्रिया से शून्य है, अतः उच्चके बन्ध और मोक्ष का प्रश्त ही महीं उठता, ये बन्धछ- 
मोक्ष प्रकृति कै ही धर्म हैं। वही *मरणशील है परन्तु प्रकृतिगत बंद माोक्षांद का 
पुरुष में आरोप हो जाता है । क्‍योंकि पुरुष अपने को बुद्धि से अभिन्न समझता है, 
और बद्ध तथा मृक्त कहलाता है। यह तादात्म्याभ्यास अज्ञान के कारण होता है। 
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अत: विवेक तिंत्व-ज्ञान) के लिये सांख्य शास्त्र में कहे हुए पच्चीस तत्वों को पूर्ण 
श।न तथा उनका निरन्तर अभ्यास तत्व साक्षात्कार का कारण है। यह ज्ञान संशय, 
विपयेयादि से २ हित्त शुद्ध है। इसके बाद पुरुष सवंथा बन्धन से मृक्त से हो जाता हे । 
उस समय कर्त्ता, भोक्तादि की मिथ्या प्रतीति समाप्त हो जाती है। 

... रस श्रकार जब पुरुष को तत्व-साक्षःत्कार (प्रकृति से पार्थक्य के। ज्ञान) हो 
जाता है, उस समय रजोगुण और तमोगुण की कलुषित बुत्तियों से मुक्त होकर 
सत्वप्रधात हो जाता है और तटस्थ भाव से प्रकृति के स्वरूप का अवलोकन करता 
है । उस तत्वज्ञान के' बाद उसके सभी सचित कमं नष्ट हो जाते हैं, जिससे मम रूपी 
बीजों से नया शरीर तथा उसके लिये उपयोग की सामग्री आदि फल नहीं होते हैं । 
' किन्तु प्रारब्ध के कारण जो विद्यम!न शरीर है, उनके पतन वे सम+< तक ज्ञानी पुरुष 
आसक्ति रहित हो संसार में जीवन व्यतीत करता है | अन्त में प्रारब्ध के नष्ट होने 
पर शरोर भी हष्ट हो जाता है । यही जीवन-मुक्ति है । इसी भाव को निम्न कारिका 
में व्यक्त फिया है-- 

द सप्यग्नानाशिगमाद्‌ धर्मादीन- मकारणप्राप्तों । 
(६ तिष्ठति घंस्कारवशाच्चक्रश्नमिवद्‌ धृतशरं!र ॥ 

... प्रख्य दर्शन की मुक्तावस्था में पुरुष शुद्ध सत्व प्रधान होकर निरपेक्ष दृष्टि से 
अकृति के क्रिया क्लापों का अआलोकन करता हता हैँ । सांड्य शास्त्र में विवेक 
ख्याति ही मृक्ति है + अत: मृक्तःवस्था में भी बुद्धि के सत्व प्रधान रूप से उसका 
पवत्स बना 'गहताहै। यही सत्व-प्रधान पुरुष आगे बढ़ता है तथा वेदाम्त-दर्शन मे 


< 


थद्व तता को प्राप्त होता है । 

वैदांत दर्शन--में जीदात्मा तथा ब्रह्म में कोई भेद नहीं है, दोनों एक ही 
हैँ । किन्तु अज्ञान अथवा मं 'या के कारण दोनों, में भेद-प्रती/त होती है। अज्ञान को 
भावरणग्रक्ति, प्रणता की दल्ट के आच्छादित कर देती है. भार वास्तविक स्वरूप 
के दर्शन नहीं होने देती । इतन ' ही नहीं अपितु विक्षेप शक्ति के द्वाश्ा नाना. प्रकार 
के सृष्टि की उद॒नावना छात्म) में होने लयती है । इस प्रकार यह जीवात्मः अज्ञान 
के कारण इस शरीर को ही थात्मा समझने लगत! है तथ! स म्पूणं चराच< जगत उसे 


: सत्य प्रतीत होने लगता है इन दोपों शक्तियों के वशी भू: हो राग-द्व ष-काम-क्रोधा दि, 


में फला हुआ अब 5गर में- भ्रमण छरता रहता है । महाकबि बिहारी के कुरज्छ - के 
धसमात उत्तक्रो गत्ति पी । - ै 


या माया भव जाल परि कत कुरद्ध ४कुलातः। 
हि तू चुलशन चहुत, त्पो-त्वों उरहत जात ॥६ 

इस अरकार वह पृणत:; बद्ध हो जाता है--- 
अतस्मिह्तदू: छुद्धि: प्रभवति विमृढस्य तभता 
विदेशा भव स्छुरति भुजंगे रज्जुधिषणा 


क्रम 
कौ 





आलोचनात्मक अध्ययन 


-ततो&्नथंब्रातो निषतति समादादुरधिकर, 
... तैतो योउसव्‌ प्राहं: स हि भवति बंधः श्यूणु सलें। 
अत: इस बन्धन से मृक्ति ज्ञान द्वारा ही हो सर्कती है। उंस ज्ञान की. प्राप्ति 

के लिये काम्य ओर निषद्ध. कर्मों को त्यागैना पड़ेगा । सांसारिक सुख-दुःखादि से 
विरक्त हो समाहित चित भ्रह्मज्ञान में संलग्न होने। पड़ेगा । तब अष्यारोपापवाद के 
द्वारा इस जगगेत्‌ का प्रपड्च स्पष्ट हो जायेंगा तथा 'तत्वमसि” महँकाव्य का अंथ 
स्पष्ट हो. जायेगा, उस समय जीवात्मा 'को “अहूं भ्रह्मास्मि” का अनुभव होने लगता -.. 
है । अखण्ड ब्रह्म्ञान से मज्ञान तथा उसके कार्यों का पूर्ण बोध हो जाता है। समस्त 
सांसारिक बन्धन नष्ट हो जाते हैं। यहं समस्त प्रपञ्च इन्द्रजाल के समान मिथ्या 


च्क 
+ 


भासित होने लगता है ।-उसके संचित कर्म शञानारिन से नष्ट हो जाते हैं । अंत: नवीन _ 

कर्मफलों की: उत्पत्ति नहीं होती । वह उदासीन एवं निलिप्त हो जाता है । उसकी 

सेमी अन्यिय/ खत जात हल 3 का डिक जोक 
भिद्यते हृदयंग्रल्थिश्छिलवन्ते संर्वसंशयाः । 


शंकराचार्य ने इस प्रकार के जीवन्मृक्त का लक्षण निम्न प्रकार से किये! है... 
' मुज्जादिषोकादिव दृश्यवर्गात, आय का 


| 


प्रत्यअ्ंचमात्मानमसं गनिष्क़ियम्‌ । 
विविच्य, अविलाप्य स्वमू, . . .... 
तवात्मना तिष्ठति यः सः मुक्तः॥ "४ 
यद्यपि ज्ञान रूपी अग्नि से सभी सचित. कर्म जलकर भस्म हो जाते हैं, किन्तु - 
प्रारब्ध के अनुसार शरीर धारण करना पड़ता है और जब तक उन कर्मों का भांग 
समाप्त नहीं हो जाता तब तक शरोर का पतन नहीं होता है । अनुभूयमान कर्मों के | 
क्षीण हो जाने पर उसका शरीरपात हों जाता है तथां जिज्ञासु अखण्ड ब्रह्म में तललीन 
हो जाता है | यही! जीवात्मा और प पमात्मा को ऐक्य है। इस ध्रुकोर, अविद्याक्ृत 
बन्धनों का विनाश हो जाता है। यद्दी जीव का बन्ध भोर मोक्ष है। .. ७ 
. प्रश्ते ७--भारतीय दश्शेनों के अनुसार ब्रह्म॑ की सत्ता का विश्लेषण करिये। 
आ० ५.१, 5६, ८९, ८८, ६१, मे ० ८३े, कौ० ६०, गो० ८०, ८४, ८६, 
€३॥.////*ै.ः्र्ः हे (१. ॥णक.) 
”._; एको-चशी निष्क्रिय|णां बहुनामेक बोज बहुंधां यः करोति।/_.. 
तमात्मस्थं ये:नुपश्यन्ति धोरास्तेषों सुख शाश्वत नेतरेष/मू॥..... 
बा स्वेताश्व: ६-१९ 
. न तंत्र सुर्योधाति न चन्द्रतारके नेमांधियुतों भार्ति कुतोउ्यम/ग्नः । 
 तमेव भाम्तमतुभाति स्व तस्यथ भात्ता सर्वभिद विभति ॥ क्‍ 
तु ः फ : श्वेताश्व: ६-१४ 
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उपनिषदों में ब्रह्म का स्वकृ्षप--उपनिषदों में ब्रह्म का लक्षण वर्णन. करते 

समय कहीं तो 'सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म” (तैति० २-१) या 'विज्ञानमानन्द' (बु० १, 
६, १८) कहा है, अर्थात्‌ .ब्रह्म सत्य हैं (सत्‌) ज्ञान (चित्त) और आनन्‍्दरूप है, 
अर्थात्‌ सच्चिदानन्दस्वरूप है--इस प्रकार सब ग्रुणों का तीन ही गुणों में समावेश 
करके वर्णन किया है। अन्य स्थानों में भगंवद्गीता के समान ही, परस्पर विरुद्ध 
गुणों को एकत्र करके ब्रहटम का वर्णन इस प्रकार किया गया कि “ब्रहम सत्‌ भी नहीं 
ओऔर असत्‌ भी नहीं' (ऋ० १०, १, २६, १) अथवा 'अणोरणीयःन्महतो मद्दीयान' 
अर्थात्‌ अणूं से भी छोटा और बड़े से भी बड़ा है (क5०. २, २०) तदेजति, तनन्‍्नजति 
तन्‌ दूरे तद्गति 'के' भर्थात्‌ वह हिलता है और हिलता भी नहीं, बह दूर है और 

. समीप भी है (ईश० ५, मु० ३, १, ६) अथवा 'सर्वेन्द्रिययुणाभास:” होकर भी 
'सर्वेन्द्रियधिवर्जित! है (श्वेता० ३, १७) । मृत्यु ने नचिकेता को यह उपदेश किया 
है कि अन्त में उपयुक्त सब लक्षणों को छोड़ दो और जो धर्म भौर अधघन के, कृत 
और अक्कृुत के अथवा भूत और भ्रव्य के भी परे है, उसे ही ब्रटम जानो (कठ5० २, 
१४) | घृहृदा रण्यकोपनिषद में भी पृथ्वी, जल और अग्नि-- तीनों को ब्रह्म का मूतं- 
रूप कहा है; फिर वायु तथा आकाश को अमुतंरूप कहकर दिखाया है कि इन अमूर्तो 
के सारभूत पुष्पों के रूप या रंग बदल जाते हैं जौर अन्त में यह उपदेश किया है कि 
'नेतिः, “नेतिः अर्थात्‌ अब तक जो कहा गया है, वह नहीं. है, वह ब्रटम नहीं है--- 
हन सब नाम-रूपात्मक मू्से या अमृत पदार्थों के परे जो 'अग्गह्य! या “अबर्णनीय” है 
उसे ही परब्रटम संमझो (बुंह० २, * ६) अधिक क्‍या कहें; लजिन-जिम पदार्थों को 
क्रुछ नाम दिया जा सकता है, उन सब से जो परे है, वही ब्रह्म है ओर उस ब्रह्म का 


अग्यक्तत तथा निगुंण स्वरूप दिखाने के लिए 'नेति” 'नेति' एक छोटा-सा निदेश, आदेश 


या सूत्र ही हो गया है, और बृहदारण्पक उपनिषद्‌ में ही उसका चार बार प्रयोग 

हुआ है । इसी प्रकार दूसरे उपनिषदों में भी-परब्रहम के निगुण और अविन्त्य रूप का 
बणंन पाया जाता है, जैसे 'यतो बाचो निवतंन्ते अप्राप्य मनसा म्रह (तैत्ति० २-६) 

“न चक्ष॒प्रा गृह्मते नाईपि वाचा (मु० ३, ६, ८), अथवा--- 
अशब्यमल्परश मरूपमध्य तथाउरस नित्यमगन्धवच्च बत्‌ । 
अनाशनन्‍्तं महत: पर पझ्लुव निच्चाय्य तत्मृत्युमुखात्प्रमुच्यते ॥। 

. अर्थात्‌ वह परब्रहम्म पंचमहाभूतों के शब्द, स्पर्श रूप, रस ओर ग्रन्थ इन पाँच 
गुणों से रहित, अनादि, भनन्‍त और अव्यम है। (कठ० ३, १५) ! हमारे प्राचोन 
ऋषियों ने निर्णव कर दिया था कि “नेह नान 5स्ति किचन” (बृ० ४, ४, १६, केठ ७० 
४, ११) सृष्टि में देश पड़ने बालों अनेकता सच नहीं है, उसके मूल में चारों भोर 
एक ही अम्रृत, अवश्य और निध्य तत्त्व है (गी० १८, २०) भौर फिर उन्होंने अपनी 

अन्तदु"ष्टि से यह सिद्धान्त ढूँढ निकाला कि बाह्य सृष्टि के नाम-रूप से आजछाबित 
अवनाशी तत्व और अपने शरीर का वह आत्मतत्त्व कि जो बुद्धि से परे है--य 


- लिये मार्गदशंक बनाना चाहिये ॥ इन्होंने जीव 


अआलोचनात्मक अध्ययन षह्‌ 
दोनों एक हो, अमर और अव्यय हैं, अंथवा जो तत्त्व अ्रह्माण्ड में है, बही पिण्ड में 
यानी मनुष्य को देह में वास करता है, एवं बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ में याज्षवल्क्य ने 
मेत्रेयी को, गार्गी वारुषि प्रभूति को और जनक को (बृ० ३, ५-८, ४, २-४) पूरे 
चेंदान्त का यही रहस्य बतलाया है। इसी उपनिषद्‌ में पहले कहा गया है कि “जिसने 
जान लिया “अहं ब्रह्मास्मि'-- मैं ही पर परब्रह्म हैँ, उसने सब कुछ जान लिया | 
छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के छठे अध्याय में एवेतकेतु को उसके पिता ने अद्वेत बेदान्त का 
यही तत्त्व अनेक रीतियों से समझा दियां है तथा अनेक दृष्टान्त देकर धमजल्नाया कि 
बाह्य सृष्टि के मूल में जो द्रव्य हैं बह (तत्‌) ओर तू (त्वमृ) अर्थात्‌ तेरी देह को 
आत्मा दोनों एक ही हैं-.. “'तत्त्वमसि”” एवं ज्यों ही तूने आत्मा को पहचाना एयों ही 
तुझे ही मालूम हो जावेगा कि समस्त जगत्‌ के मुल में क्या है? केनोपनिषद में 
निरुपा्चि, नि८्प्रपञच ब्रह्म का स्वरूप दृष्टव्य है... 
"एक ४4. वाचाध्नष्युदितं येन वागस्युद्धते । 
«.. तदेव ब्रह्म त्व विद्धि नेदं य दिदसुंपासते ।॥ 

चार्वाक दर्शन में ब्रह्म को सत्ता--भोतिकवादी दर्शन को चार्वाक 
जाता है। चावकि का शब्दार्थ है, खाने-पीने के 
दस जड़वादी दर्शन को बृहस्पति ने सूत्र रूप में लिखा था। प्राचीन चार्बाक सिद्धान्त 
जड़वांद के सिद्धान्त थे। ईश्वर . नहीं, आत्मा नहीं; पुनर्जंन्म और परलौक नहीं । 
जीवन के भोग त्याज्य नहीं ग्राह्म हैं । अनुभव ओर बुद्धि को हमें सत्य के अन्वेषण के 
को भोतिक उपज मात्र माना है। 
पृथ्वी, जल, हवा, आग यह चार भूत हैं। इन चार भूतों से चेतन्य उत्पन्न होता है । 
अत: इनके यहाँ ब्रह्म त्ताम का कोई तत्त्व. नहीं है । चार्बाक- ईश्वर के अस्तित्व को 
झब्द प्रमाण से स्वीकार नहीं करते । थे व्यावहारिता को ही महत्व देते हैं। स्वभाव 
से ही जगत्‌ की सृष्टि वेचित्र्यपूर्ण है तथा स्वभाव से ही प्रलय हो जाती है । अतः: 
इनको जगतु के बर्त्ता ईश्वर या ब्रह्म के अस्तित्व की आवश्यकता नहीं: पड़ती ।' 
प्रत्यक्ष.प्रमाण को मानने के कारण इस लोक की सत्ता को ही स्वीकार किया है.। 

बोद्ध वर्शन में श्रह्म का स्वरूप--ब॒द्ध आत्मधाद के कठोर विरोधी थे, साथ 
ही वे भौतिकवाद के भी विपरीत थे। बुद्ध के दशंन का जो रूप अनिश्य, अनात्म, 
प्रती त्य-स मुत्पाद है, उसमें ईश्वर या ब्रह्म की भी उसी तरह कल्पना नहीं है, जैसे 
कि आत्मा की। यह सच है कि बुद्ध ने ईश्वरवाद पर उतने ही अधिक व्याध्यान 
दिये हैं, जितने कि अनात्मवाद पर । ईश्वर का उससे विश्व के स्रष्टा, भर्त्ता, हर्ता 
एक नित्यचेतन व्यक्ति का अर्थ लिया जाता है-। बुद्ध के प्रतीत्य-समुत्पाद में ऐसे 
ईश्वर की कल्पना तभी हो सकती है जबकि सारे * धर्मों' की भांति वह भी प्रतीह्य- 
समुत्पन्न हो। प्रतीत्य-समुत्पन्न होने पर वह ईश्वर ही नहीं रहेगा | बुद्ध के दशेन में 
कहीं भी ईश्वर, आत्मा, ब्रह्म किसी, भी नित्य ध्रुव पदार्थ को सत्ता नहीं है, क्योंकि 


दर्शन कहां | 
भोग को ही सब कुछ' समझने वाला। 


हा 





! 





ध्र्० भारंतीय दशन प्रकाश 


वहाँ सब कुछ अनित्य है। बुद्ध के दर्शन का नाम ही अनात्मवाद है | उनके यहां 


आत्मा इस शरीर तथा मन, भौतिक तथा मानसिक प्रवृत्तियों का एक समुच्चय मात्र. 


है, जो व्यवहार के लिये है | वस्तुत:.उसकी कोई सत्ता नहीं है। इनके दर्शन में 


. -निःस्वभाव, अनिवंचनीय, अलक्षण आंदि शब्दों के द्वारा निरूपित शून्य ही परम 


तत्त्व है। इस स्थान! को अधिगम्य करना ही साधना की कसौटी है । 
जनदर्शन में श्रह्म की सत्ता--उपनिषद्‌ के दर्शन में नित्यता पर जोर दिया 
गया था । बौद्धों का जोर अनित्यता पर था । जनों ने दोनों को सम्भव बतलाते हुए 
बीच का रास्ता स्वीकार कियां और स्यादवाद का प्रसार किया । इन्होंने जीव को 
ही आत्मा कहा है| आत्मा नित्य है जो ज्ञान से जाना जा सकता है, येथा--- 
“जाताव्‌ सिन्नो न चापित्नो शिन्नासिन्च: कथंचनत । 
प्तानं पूर्वापरीघुतं सो5यमात्मेति कीतित: ॥ 
आत्मा भौतिक नहीं है, शरीर उसका अधिकरण है, जीवों की संख्या <असंख्य 
है । जीव न सर्वव्यापी है, न वैशेषिक । मन की भांति अणु है, बल्कि वह मध्यम 
परिमाणी है, अर्थात्‌ जितना, बड़ा शरीर है, उतना बड़ा ही आत्मा है। किन्तु वे 
ब्रह्म या ईश्वर के न मानने में चांवाक और बोद्ध दैशनों के साथ हैं। इनकी युत्तियाँ 
भी प्राय: वही हैं, जिन्हें वे दोनों दर्शन देते हैं । वैशषिक ने लोक की सुष्टि के लिये 
अ्रदृष्ट को ईश्वर के स्थान पर रखा है, और जनों ने धर्म-अधर्म को उसके स्थान 
पर रखा ।लोक, ऊध्वं, मध्य भौर अधः तीनों लोकों में विभक्त है, जिनमें क्रमश: 
देव, मानव और नारकीय लोग बसते हैं। लोक में सवंत्र आकाश है, जिसे लोकाकाश 
कहते हैं । लोकाकाश के परें तीन तह हवा की हैं | मुक्त जीव तीनों लोकों को पार 
फर लोकाकाश में रहते हैं। लोकाकाश के परे तीन तह ह॒वा की हैं। मुक्त जीव 
तीनों लोकों कों पार कर लोकाकाश के ऊपर जाकर वास करता है। इस प्रकार 
ब्रह्म या ईश्वर की कल्पत्ता जैन दर्शन में नहीं है। फिर भी उनके मत में अहंत 


नामक: एक नित्य सिद्ध पुरुष है ॥ ईश्वर के: बिना ही कम की स्वतन्त्रता फल देने 
. वाली है। कम फल का दाता ईश्वर के बिना ही कर्म की स्वतन्त्रता फल देने वाली 


है । कम फल का दाता ईश्वर नाम का कोई पदार्थ नहीं है। उनके यहाँ अहंत 
ही ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठित है, जो देवत्व से युक्त है तथा भात॑ प्राणियों का 
रक्षक है । छ.; ; 

मीमांसा दर्शन में ईश्वर का अस्तित्व॑--मीमांसा के अनुसार बाह्य विश्व 
सब है और वह जेस दिखल।ई पड़ता है, वेसा ही है। आह्मो अनेक हैं। स्व को 
भी वह मानता है। किन्तु उसके भोगों की विश्व के भोगों से. इस बात में समानता 
है कि दोनों भौतिक हैं | ब्रह्म या ईश्वर के लिये मीमांसा में स्थान नहीं है। जैमिनि 


को वेद की स्वत: प्रमाणता सिद्ध कर यज्ञ कर्मकाण्ड' का राह्ता साफ करना था | 


उतने ईश्वर-सिद्धि में पड़ने से बेद को नित्य; | अनादि सिद्ध करना आसान समझा, 





आलोचनात्मक अध्ययन 


आर इतिहास के सम्बन्ध में उस समय जितना अज्ञान था, उससे यह थात आसान 

थी । यथा--« 

दिजन्मना जेमिलिना पुर्वेवेदसयाणयंत: । 

निरीश्वरेण वादेन छृतं शास्त्र महत्तरण । 
यद्यपि उनको 'ईश्वर' या परमात्मा” से विशेष कोई प्रयोजम नहों हैं, तथापि 
ये 'नास्तिक” नहीं कहलाते; क्योंकि “ईश्वर” के अस्तित्व का खंडन तो इन्होंने नहीं 
फिया.। इनके अनुसार फोई सष्टिकर्ता ईश्वर नहीं, कोई सबंज्ञ नहीं, कोई मुक्त 
पुरुष नहीं, विश्व के अन्दर कोई रहस्यवाद नहीं, बह उससे अधिक कुछ नहीं जेसा 
कि हमारी (स्थल), इन्द्रियों को दिखलायी पड़ता है। यशानुष्ठान के कर्मों के अनुसार 
ही तत्तत्‌ फलों की प्राप्ति होती है, ईश्वर के कारण नहीं । किन्तु बाद में मोमरंसकों 
ने ईश्वर को माना है और उसे यज्ञपति कहा है | प्रभाकर ने भी ईश्वर की सिद्धि 
में श्रति बावयों को तो प्रमाण माना है, किन्तु अनुमान सिद्ध ईश्वर को स्वीकार 
नहीं किया । 

वशेधिक दर्शन में ईश्वर या ब्रटम---इन्द्रियों और विंषयों के सम्बक से हमें 
जो ज्ञान होता है, उसका आधार इन्द्रियया विषय नहीं हो सकते, क्‍योंकि बे दोनों 
ही भौतिक-- जड़ हैं । ज्ञान का अधिकरण (> कोश) आत्मा है। जीवितावस्था में 
शरीर में गति और. म॒त्तावस्था में गति का बन्द होना भी बसलाया है कि गति देने 
याला कोई ०दार्थ है, वही आत्मा है । श्वास-प्रश्वास, आँख का निर्मेष-उमेष, मन 
की गति, सुख-दु:ख, इच्छा, द्वष, प्रयत्न शरीर के रहते +भी जिनके अभाव में नहीं 
होते वही आत्मा है | सब का सुख, दु:खं ज्ञान अलग-अलग होता है, जिससे सिद्ध 
होता है कि आत्मा एक नहीं भ्रनेकः हैं परन्तु अहम या ईश्वर के लिबे कणाद के 
शंन में स्थान नही । उनके नौ द्रव्यों में अ।त्मा अ।या है, किन्तु वे हैं इन्द्रियों और 
. कनों की सहायता से ज्ञान प्राप्त करने वाले अनेक जींध । उन्हें कमंफल आदि अदृष्ट 


देता है। यह फल देने वाला अदुष्ट सुकृत-दुष्कृत की बासना था संस्कार हैं, इसे 


ईश्वर नहीं कहा जा सकता । सृष्टि रचना के लिए होने बाली यह परमाणू-गति भी 
कणाद के अनुसार अदुृष्ट के अनुंसांर होती है, इस प्रकार अदृष्टबादी कणाद को 
सृष्टि, कमंफल कहीं भी ईश्वर की आवश्यकता नहीं हुई। उनके यहाँ परमाणुओं में 
अदुष्ट के द्वारा ही स्पन्दन होता है | बाद के आचार्यों ने अदृष्ट के स्थान पर महेश्वर 
की सत्ता को स्वीकार कर लिया है। इसकी इच्छा से पश्माण्‌ नियन्त्रित होते हैं । 


श्याय-वर्शन में ईश्वर अथवा ज़्रहम--न्याय-दर्शन में आत्मा का प्रतिपादन 


किया गया है। वह आत्मा देह, इन्द्रिय आदि से पृथक्‌ है। प्रत्येक शरीर में अलग- 
अलग निश्य और विश्ु (व्यापक) हैं और वह मानस प्रत्यक्ष का विषय है। अपना 
आत्मा मानस प्रत्यक्ष का विषय है। दूसरे में आत्मा है या नहीं, इस प्रकार का 
मतभेद अथचा संदेह होने पर बुद्धि आदि गुण लिंगक हैं। भर्थातूं बुद्धि आदि गुण 


श्र 











रे भारतीय दर्शन प्रकाश 
“रूप लिंग से अनुमान द्वारा तिंड होने वाला है यद्यपि अक्षपाद 'ने ईश्वर या ब्रह्म को 
. अपने ११ प्रमेयों में नहीं गिना है और न उन्होंने कहीं स्पष्ट कहा. है कि ईश्वर को 
भी वह आत्मा के अन्तगंत मानते हैं। आत्मा से उनका मतलब जीव से है, अपने 
. धारे दर्शन में अक्षपाद का ईश्वर पर कोई जोर. नहीं है, परन्तु बाद के आचार्यों ने 


तो ईश्वर के अस्तित्व का पूर्ण समाधान किया है। कयोंक्रि ईश्वर, जीव तथा प्रकृति - 
इन तीनों तत्वों की नित्य सत्ता सिद्ध होती है । न्याय शास्त्र भी इन तीनों की नित्य 


सत्ता मानता है, ईश्वर नित्य है और वह जगत का निमित्त कारण है, प्रकृति भी नित्य 
है और जगत्‌ का उपादान कारण है। जीवात्मा भी नित्य है, उस्ची के भोगापवर्गं 
सम्पादन के लिए ईश्वर, प्रकृति रूप उपादान कारण से घटादि के समान सृष्टि का 
निर्माण करता है। 'क्षिल्यादिकं सकतूकं कायंत्वातु घटवत्‌” इत्थादि रूप में ईश्वर 
सिद्धि के लिएं जिन अनुमानों का प्रयोग नैयायिंक आदि करते हैं, उनका यही अभिप्राय 


है। यथा:--- ८ दकः 
ईश्वरीउय निराकार: सर्वजश्ञः सर्वेशक्तिमान्‌.। 


अनादिरविकारोी , चानन्त: सर्वंगतो विभु-॥। 


सच्चिदानग्दरूपो5पि, वयालुन्यायतत्प र: । 
सर्गे हिथितो लये हेतुः नित्यतृप्तो निराशय: ॥॥: 


परमात्मा जगत्‌ सुधष्टा, सर्वेक्प: सर्वेशक्तिमान्‌ | 
...  सब्चिवानन्दरूपश्च, हां को नित्यो विभुस्तथा ॥ 
संहियदर्शन में ईश्वर या श्रम की सत्ता--कपिल उपनिषद्‌ के: दर्शन की 
भांति ब्रह्म या आंत्मा को ही सर्वे्तर्वा।नहीं मानते थे। वह भात्मो से इंकार नहीं 
करते थे । बल्कि उन्होंने उसके लिये उपनिषद के अकर्ता, अभोक्‍ता, अज, नित्य 
आदि विशेषणों को भी स्वीकार कर लिया है । नित्य होने का मतलब 'है, निश्क्रियता, 
इसी लिए कपिल ने आत्मा के निष्क्रिय होने: पर: बहुत जोर दिया। निष्क्रिय होने 
पर आत्मा को विश्व की सृष्टि से क्या मतलब, दूसरे जीवों से ही कया प्रयोजन ? 
ऐसी हालत में सृष्टिकर्ता या अन्तर्यामी ब्रह्म को जरू रत न. थी, इसलिए कपिल ने 
अपने दर्शन. में परमात्मा या ब्रह्म को स्थान नहीं दिया, असंख्य जीवों या .पुरुषों को 
उन्होंने प्रकृति के साथ एक स्वतन्त्र तत्व माना । यहाँ पुरुष (आत्मा या ज्ञ) है। यह 
तीन प्रकार का है---(१) 'बद्ध, (२) 'मुक्त”ः (३) “ज्ञ' चेतन पुरुष के अतिरिक्त 
जड़ प्रकृति कपिल के मत में मुख्य तत्त्व है, इसलिए प्रकृति का दूसरा नाम प्रधान 
है । प्रकृति नित्य है, जगत्‌ की सारी वस्तुएं उसी के विकार हैं पुरुष की समीपता 
मात्र से और उसके ही लिये प्रकृति में क्रिया उत्पन्न होती »है। जिससे विश्व की 
वस्तुओं का उत्पादन और विनाश होता है । क्या--... 
अजामेकां लोहितशुक्लक्ृष्णां बह्ी; प्रजा सृजमाना सरूपाः | 
भजो हि एको जुधमाणो5नुशेते जहात्येनां भुक्तपोगामजोउस्प । 
अतः निष्प्रयोजन ईश्वर या ब्रह्म की यह तंत्ता स्वीकार नहीं की गईं है। 
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अत: निरीश्वरधादी सांख्य है । तो भी यह चावकिादि की तरह नास्तिक दर्शन नहीं 
है । बाद के सांख्याचार्यों ने ईश्वर के अस्तित्व को किसी न किसी रूप में माना है:। 
वास्तव में प्रकृति को ही मुल मानकर ईश्वर की उन्हें आवश्यकता नहीं हुई है । 
योगदर्शन में ईश्वर का. अस्तित्व--पतंजलि के योगशास्त्र को सेश्वर 
(>5 ईश्वरवादी) सांख्य भी कहते हैं, क्योकि जहाँ कपिल के सांख्य में ईश्वर की 
कल्पना नहीं है, वहाँ पतजलि न अपने दंशेन में उसके लिये स्थान दिया । किन्तु 
पतंजलि ने उपनिषदकारों की भांति सुष्टकर्त्ता नहीं बनाना चाहा ओर न अक्षपाद 
की भांति कमंफल दिखाने वाला ही । चित्तवृत्तियों के निसेध करने के अभ्य।स॒ और 
वैराग्य दो मुख्य उपाय बतलाये हैं। उसी में ईश्वर "की भक्ति को व्यक्त किया है । 
ईएवर-भक्ति से समाधि की सिद्धि होती है, यह भी भागे कहा है । पतजाल के 
अनुसार ईश्वर एक विशेष तरह का पुरुष है, जो कि (अविद्या, राग, द्वेष आदि) 
मानो (धम, अधर्म रूपी) कर्मों (कर्म के) विपाकों (फलों) तथा संस्कारों से निलंप है 
“ईश्वर” या उसके वाचक “प्रणव' के जप से तथा उसके अर्थ को भावना करने से 
चित्त 'एक्राग्रता।' को प्राप्त करता है । पतंजलि ने योगसूत्र में '*ईश्वर' का स्वरूप 


व्यक्त किया है-- ै 
“फ्लेशकर्मं विषपाकाशये रपरामुष्टः पुरुषविशेश: ईश्वर: । 


वह सर्वज्ञ बीज. है। वह. पहले वाले (गुरुओं--ऋषियों ) का भी गुरु है 


क्योंकि जब वह न हो, ऐसा माल नहीं है ।,वस्तुत: ईश्वर कौवल्य प्राप्त दूसरे मुक्तों कि 


जैमा ही एक पुरुष है; अन्तर इतना है कि, जहाँ मुक्त पुरुष पहले बद्ध रहकर अपने 
प्रयत्न से मुक्त हुए हैं, वहाँ ईश्वर सदा से (+-नित्य) मुक्त है उसका प्रयोजन यही 
है कि उसकी भक्ति या प्रंणिधान से चित्तवृत्तियों का निराध होता है । वह ज्ञानशक्ति, 
इच्छाशक्ति, क्रिय/शक्ति आदि गुणों से युक्त है तथा उसमें स्वेभावोधिष्ठातृत्व है। 
समाहितचित्त होकर “ईश्वर” के चिन्तन से सात्विकी ब्रुद्ध तिमल हा जातो है। 
योगी के रत में इच्छा के अनभिघात-रूप ऐश्वये का क्रामक सचार हांता है ५ इसमें 
भी बहुत विघ्त होते हैं । उन विघ्तों का नाश 'ईश्वर' के ध्यान से हाता है । ईश्वर 
की सिद्धि में श्रुतियां एवं शास्त्र-प्रमाण हैं । शान का भएडा: ईश्वर हो है । «कृति 
के पुरुष के संयोजक तथा वियोजक रूप से ईश्वर की सत्त, प्रकट होती है । हेश्वर 
ही प्रत्येक पुरुष के कर्मों तथा भाग्य का जानने वाल। है । वह जीवो को सृष्टि के 
लिये प्रकृति को प्रेरित करता है । योगदर्शन में साधना तथा सद्धान्त इन दोनों ही 
दृष्टियों से ईश्वर के अस्तित्व को स्वीकार किया गया है 

वेदास्त दर्शन में श्रम का स्रूप--अनादि काल से चली अ।ती अविद्या 
(>> अज्ञान) के कारण यह नाना प्रकार का श्लेद प्रतीत होता है, जिससे ही यह जन्म, 
-जरा, मरण आदि सांसारिक दुःख होते हैं । इन सारे दु:खो की जड़ काटने के लिये 
बे वल 'एक भात्मा ही सत्‌ है' यहं ज्ञान जरूरी है। इसी आत्म। की एकता या ब्रह्म- 
अद्वेत के ज्ञान के प्रतिपादन को ही शंकर अपने ग्रन्थ का अ्रधाजन बतलाते हैँ । वह बहा 





कमिश्नर न शकिश न कि रिकि सर लकी लकी. की 





५6 ध 
। भारतीय दर्शन प्रकाश 


सत्‌ ( अस्तित्व) मात्र, चित्‌ (- चेतन 7) और आननन्‍्दस्वरूप है। ब्रह्म से जगत्‌ भिन्न 


नहीं है, वह जगतु के नाना रूपों में दिखाई पड़ता है। ब्रह्म जीव . भर ही नही उससे 


अधिक भी है, यह भेद करके बताया गया है--“जो आत्मा में रहते भी आत्म" से 


भिन्न है, जिसे आत्मा नहीं जानता, जिसका कि आत्मा शरीर है ।” वस्तुतः जीव, 

शा ईश्वरादि ब्रह्म की उपाधिवां हैं। इससे भिन्न प्रतीत होती है, वास्तव में 
नहीं। 

“'ब्रह्म निविशेष तत्व है। वह सर्व्यापी और बेतन है । वह स्वयं सिद्धि है; 


स्वप्रकाश है, किन्तु अनादि अज्ञान से जीव इसे नहीं देखता है। इस पश्रांति को दर 


करना वेदान्तशास्त्र का प्रयोजन है | यही ब्रह्म सृष्टि का उपादान भौर निमित्तकारण 
है । जीव और ब्रह्म एक हो जाने से तथा उस जीव के लिए माया के विलीन हो जाने 
से, “एकमेवाद्वितीयं नेह नानाउस्ति किचन” यह श्रुतिवाक्य प्रमाणित हो जाता है तथा 
जीव ब्लानन्दमंय हो जाता है। न्यायवैशेषिक में 'सतु' रूप की, सांख्य योग में “दि तु! 
रूप की तथा वेदान्त में 'आनन्द” रूप की अभिव्यक्ति होती है। मुक्तावस्था में सभी: 
उपाधियों से रहित होकर “जीव'.ब्रह्मत्व को प्राप्त कर लेता है। जीव और ब्रह्म में 
कोई भेद नहीं रहता । आनन्द तो है, किन्तु आनन्द का अनुभव करने वाला कोई नहीं 
है, इसी लिए कहा गया है कि ब्रह्म 'अवाडःमनसमोचर' ॥ ट 

प्रश्न ८--विभिन्न वर्शनों के अलुलार प्रमाणों की संबया का विवेचन फोजिये | 

(आ० ८५५, ८५६, ८५६, ८५६, मे० ८०, का० ८८, ६१, बना० ८5४, ८५, ८९, 
६&०)। (५. ॥7%.) 

भारतीय दर्शनों में प्रमाणों का अधिक महत्वपूर्ण स्थान है, क्योंकि इन्हीं के 
द्वारा प्रमा की सिद्धि की गई है। यथा “'प्रमा करणमु” प्रमाण । इन्हीं प्रमाणों के द्वारा 
प्रमेय की भी सिद्धि की जाती है | नव्य न्याय में तो प्रमाणों को ही अधिक महत्व 
दिया गया है | जितना बुद्धि का सदुपयोग प्रमाणों के आलोडन-विलोडन में हुआ है 
उतना प्रमेयों की सिद्धि में नहीं । इस & प्रकार प्रमेय (आत्म) प्रधान न्‍्यायशास्त्र को 
प्रमाण-प्रधान शास्त्र का स्थान मिला । सी दर्शनों में प्रमाणों की संख्या एक-सी नहीं 
है । कहीं-कहीं पर उनके स्वरूपों के विवेचन में भी यत्किडिचचत्‌ भिन्नता आ गई है। 


. एक ही प्रमाण को विविध ढंगों से प्रतिपादित किया गया है। 'दर्शन मीमांसा” में 


विधभिन्न दशंनों के अनुसार प्रमाणों की संख्या निम्न प्रकार मानी गई है-- 

प्रत्यक्षमात्रं चार्वाका! बौद्धा बेशेषिका हयम्‌ | 
सांखया योगास्त्रयं चेव ग्याये चंव चतुष्टयम्‌ 
पञ्च प्राभाकरा आहुल्तथा वेवास्तिनश्चषद । 
पौराणिकाल्तथा घाष्टो प्रमाणास्यत्र मन्वते ॥ 

इन सभी का संक्षिप्त परिचय देकर विस्तृत रूप में वर्णन करेंगे । 

१. बार्वाक वर्शन--प्रत्यक्ष । 

२. बौद्ध-- प्रत्यक्ष, अनुमान | 
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" जेन--प्रत्यक्ष, परोक्ष, (अनुमान शब्द) | 
 वशेषिक-. प्रत्यक्ष, अनुमान | 
सांलय---सपप्रत्यक्ष अशुमान, शब्द । 
- योग-- प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द । 
* ग्याय-प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, उपमान | 
: भीमांसा - (प्रभाकर मतु)--प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, उपमान, अर्थापत्ति । 
। ६. मौर्मांसा--(कुमारिल भट्ट)---प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, उपमान, अर्थापत्ति, 
अनुपलब्धि (अभाव) । 
. १०. वेवान्त--प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, उपमान, अर्थापत्ति, अनुपलब्धि, 
(अभाव) । 
4॥- 3राण-प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, उपमान, अर्थोपत्ति, अनुपलब्धि, 
ऐतिह्ाय, सम्भव । न्‍ 
चार्वाक दर्शन--इस दर्शन का दृष्टिकोण स्थूल है। इपमें भौतिक शरीर तथा 
इस लोक को ही परम लक्ष्य माना है। इनके यहाँ केवल चार प्रमेष ही स्वीकार किए 
गए हैं । पृथ्वी, जल, अग्नि तथा वायु इनका ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा हो जाता 
है । इनके अनुसार जिन पदार्थों का प्रत्यक्ष नहीं होता उनके स्थल को मानने के लिए 
तेयार नहीं है। मन और आकाश की स्थिति बुद्धि के प्रत्यक्ष से स्वीकार करते हैं । 
इनके यहाँ चाक्ष्‌ष-प्रत्यक्ष को ही प्रमुखता दी गई | बाद में अन्य इन्द्रियों के प्रत्यक्ष 
को भी स्थान देकर ज्ञ नेन्द्रियों के नामानुसार पाँच भेद प्रत्यक्ष के मान लिए गए। - 
केवल प्रत्यक्ष प्रमाण को स्वीकार करने के कारण अन्य दार्शनिकों ने इंनकी 
आलोचना की। उनका कथन है कि चार्वाक केवल प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं तो क्‍या वे 
इृष्ट जनों के घर से किसी कारणवश बाहर जाने पर उनका अभाव या विनाश 
सानेंगे क्योंकि उनका चारक्षुष प्रत्यक्ष नहीं हो रहा-है। किन्तु चार्वाक अनुमानादि 


प्रमाणों को भी प्रत्यक्ष का ही निमित्त भेद मानते हैं, जो उसकी व्यापक ब्याख्या के 
अन्तगंत आ जाते हैं । 


बोद्ध दर्शन--में दो प्रमाणों को ही स्वीकार किया है । प्रत्यक्ष और- अनुमान । 
इन्हीं दो के द्वारा ज्ञान की उपलब्धि होती है। इन्द्रिय, मन और विषय का संयोग 
होने पर जो सम्यके्‌ ज्ञान होता है तथा जो भज्ञान अर्थ का प्रकाशक है उसे प्रत्यक्ष 
प्रमाण कहते हैं। यह कल्पना से रहित होता है क्योंकि प्रतिपक्ष होता है। इसके चार 
भेद होते हैं-- | ट 

(१) इन्द्रिय प्रत्यक्ष, (२) मानस प्रत्यक्ष, (३) स्वसंवेदन-प्रत्यक्ष, (४) योगी 
प्रत्यक्ष । 

(२) अनुमान प्रमाण--प्राय: पदार्थों का ज्ञान प्रत्यक्ष या अनुमान से ही 
होता है जैसे अग्नि का ज्ञान प्रत्यक्ष तो हाता है साथ. ही घूम के दर्शन से, रसोईघर 
को स्मृति के रूप का सादृश ज्ञान हो जाता है और घूमलिज्भध (चिह्न) वाली अग्नि 
का ज्ञान हो जाता है। इसी को अनुमान कहते हैं। इस प्रकार कह सकते हैं कि अट्ट 
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ध््द .. भारतीय दर्शन प्रक्राश 


सम्बन्ध वाले दो पदार्थों में से एक का दर्शन उस सम्बन्ध के जानकार के लिए 
अनुमान होता है। “अनन्तरीयकाये-दर्शन तद्विदोष्नुमानन्‌' यथा पव॑त में धूम को 
देखकर रसोईघर की याद आ जाती है तथा जहाँ-जहाँ धूम होता है वहाँ-वहाँ अग्नि 
होती है ओर इस प्रकार उस परोक्ष अग्नि का ज्ञान धूम से होता है। इसके दो भेद 
होते हैं-“-(१) स्वार्थ अनुमान, (२) पराथ्थ अनुमान । । 

फ परा्थं--अनुमान की सिद्धि के लिए काये, स्वभाव तथा अनुपलब्धि के रूप 
में तीन हेतु होते हैं । स्वार्थ अनुमान .में लिज्भ समक्ष और विपक्ष हेतु होते हैं । ज्ञान 
को स्वार्थ अनुमान तथा कथन को पराथे अनुमान कहते हैं । 

जन दर्शन--में प्रेत्यक्ष प्रमाण और परोक्ष प्रमाण क्रे भेद से दो ही स्वीकार 
किए गए हैं । किन्तु कुछ आचार्यों ने चार (अनुमान, प्रत्यक्ष, औपम्य, आगम) का 
भी उल्लेख किया है। यहाँ दो का ही उल्लेख करते हैं, क्योंकि शेष प्रपाणों का इन्हीं 
में अन्तर्भाव हो जाता है । । ' 

प्रत्यक्ष--जिस यथार्थ ज्ञान को बिना किसी सहायता के स्वयं प्राप्त किया 
जाता है, उसे प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं | इसके दो भेद 'होते हैं । कर्म के प्रभाव से 
रहित स्वतन्त्र रूप से अभिव्यक्ति करने वाले को पारपार्थिक प्रत्यक्ष कहते हैं। किन्तु 
जहाँ किसी के वास्तविक ज्ञान के लिए इन्द्रियों का आश्रय लेना पड़े वह व्यवहारि+क 
प्रत्यक्ष है । मन को जेन-दर्शन में इन्द्रिय नहीं माना है। बाद के आबचार्थों ने मति 
और श्रुत को भी प्रत्यक्ष प्रमाण का भेद स्वीकार किया है। पारमा्थिक तथा 
व्यावहारिक के भी कई प्रकार हैं । ; द 

परोक्ष प्रमाण--जहाँ किसी हेतु के द्वारा साध्य पदार्थ का ज्ञान होता है उछे 
परोक्ष कहते हैं । इसकी सिद्धि के लिए जो प्रक्रिया होती है उसे अनुमान कहा गया 
है । अत: यह अनुमान प्रमाण ही है । स्वार्थ और परार्थ भेद से यह दो तरह का 
होता है। अनुमान में व्याप्ति और पक्षध्रमंता दोनों ही वांछनीय हैं । पञ्चावयव 
द्वारा परार्थ अनुमान की सिद्धि होती है। 

(१) प्रतिज्ञा--पव॑त में अग्ति । 

(२) हेतु --वह धूम वाला । 

(३) दृष्टा्त---जहाँ धूम होता है वहाँ अग्नि होता है। यथा महानूसादि । 

(४) उपनय--धूम बिना वक््रि के नहीं रहुता, वही धम पव॑त में है । 

(५) निगमन-- पंत आग वाला । री 

अनुमान को सिद्धि में दोष आने पर हेत्वाभास होता है। असिद्ध विरुद्ध तथा 
अनेकान्तिक भेद से तीन प्रकार का होता है । 

शब्द प्रमाण भी परोक्ष प्रमाण के अन्तगगंत आ जाता है। लौकिक और 
शास्त्रज्ञ की दृष्टि से इसके भी दो भेद होते हैं। शष 


. इन्हीं प्रमाणों के द्वारा जैव-दर्शन में प्रमेथों की सिद्धि (पदार्थ-ज्ञान) हो 
जाती है । 








आलोचनात्मक अध्ययन थ््छ 

वशेषिक दर्शन - में प्रमाणों का श्य खलाबद्ध विवेचन नहीं हुआ है । फिर भी 
कणाद ने दो प्रमाणों का वर्णन अपने सूत्रों में किया है। प्रत्यक्ष तथा अनुमान । कहीं - 
कहीं कुछ बातों के लिए शब्द प्रमाण को भी अद्धभीकार किया है। 

भत्यक्ष--इन्द्रिय और विषय के सम्बन्ध ज्ञान को ही प्रत्यक्ष कहते है। यथा 
पृथिवी और प्राण का संयोग गंध गुण को प्रत्यक्ष करने वाला है। 

अनुभान--वस्तु का अनुमान॑-रूयाति के आश्रय पर निर्भर है। यह तीन 
प्रकार से होता है। (१) विद्यमानता अर्थात्‌ एक की अनुपलब्धि का अनुमान अन्य 
को उपलब्धि से । यथा सींगों के उपस्थित होने से अनुमान होता है कि कुत्ता नहीं 
है। (२) एक के भाव का अनुमान दूसरे के अभाव से अर्थात्‌ प्रविद्यमानता । यथा 
सींग के अभाव से अनुमःन होत। है कि यह कुत्ता है। (३) एक की प्राप्ति से दूसरे 
को प्राप्ति का अनुमान । यथा सींग के उपस्थित होने से अनुमान होता है कि यह बैल 
'है । अनुमान के लिए हेतु परमावश्यक है। यथा धूम को सिद्ध के लिए अग्नि 
अ।वश्यक है, क्योंकि बिना अग्नि के धूम नहीं हो सकता है। किन्तु घूम के अभाव में 
अग्नि का प्रभाव नहीं होता । | 

सख्य-दर्शन में तीन प्रमाणों को ही स्वीकार किया गया है। 

पत्यक्ष, अनुमान (याप्तिज्ञान, ' आप्तवाक्य (शब्द), (उपमान), अभावादि 
प्राणों को इन्हीं में अन्तर्भूत कर लिया गया है। 49% 020 

भत्यक्ष--जब घट-पट्रादि का इन्द्रियों के साथ संयोगादि सम्बन्ध होता है और 


हू 


जिससे बुद्धि को निश्चयात्मक ज्ञान होता है उसी को प्रत्यक्ष कहते हैं। यह भ्रष्यवास 


यात्मिका वृत्ति प्रत्यक्ष प्रमा का कारण होती है । प्रत्यक्ष प्रमा के कारण को ही प्रमाण 
(प्रत्यक्ष) कहते हैं । ञ 
अनुमान---अनुम ति रूप प्रमा ज्ञान का कारण परामशं ही “अनुमान' कहलाता 
हे । यथा “वांद्वव्याप्य धूमवानय पव॑त: यह पर/मश का स्वरूप है। इस परामशं 
का अनुमान कहा जाता है । यह तीन प्रकार का होता है--- 
पृवंबत्‌---धूम वाला होने से आग वाला है । द 
शेषबत्‌--नदी के परिवर्तित रूप से (फेनादि से) बुष्टि का अनुमान होना । 
सामान्यतोदृष्ट--सूयं को सुबह पूर्व में निकलता हुआ, सायकाल को पश्चिम 
में छिपता हुआ देखकर उसकी गति का अनुमान लगाना । 


. जाप्तवाक्य---श 'स्त्रा दि तथा सिद्ध पुरुषों (कपिलादि) के वचन ही पर्याप्त 
प्रमाण हैं । 


योग दर्शन--जिस्र प्रकार सांख्य में तीन प्रमाण होते हैं, उसी प्रकार योग में 


में भी तीन ही ग्रहण किए हैं--(६१) प्रत्यक्ष, (२) अनुमान, (३) शब्द । 
भत्यक्ष प्रमाण---इन्द्रिय छपी नालियों के द्वारा चित्त-वत्ति बाह्य पदार्थों के 
प्राय तदाकार,कारित हो जाती है भर्थात्‌ उन पदार्थों का साक्षात्कार हो ज'ता हे । 


| 
। 





पद भारतीय दर्शन प्रकाण 


यथा “मैं घट को जानता हहूँ ।” यही ज्ञान चित्त को इन्द्रिय रूपो साधन के द्वारा 
होता है । 

अमुमान-- इसका लक्षण भी सांख्यादि के समान है ,और- उसी प्रकार इसके 
तीन भेद माने गए हैं । 

शब्द--वेदादि तथा सिद्ध पुरुषों के वाक्य ही शब्द प्रमाण हैं । 

न्याय-दर्श्नन में चार प्रमाणों को अद्भीकार किया गया है-- 

(१) प्रत्यक्ष, (२) अनुमान, (३) उपमान, (४) शब्द । 

प्रत्यक्ष-- इन्द्रिय और अर्थ (पदार्थादि) के संयोग से प्रसूत ज्ञान को प्रत्यक्ष 
कहते हैं । यह दो प्रकार का होता है--- द है५१४१ 

(१) बाह्य प्रत्यक्ष-- जिसका बाह्य इन्द्रियों (रसनादि) के द्वारा ज्ञान हो उसे 

. बाह्य प्रत्यक्ष कहते हैं । पाँच ज्ञानेन्द्रियों के आंधार पर यह पाँच प्रकार का होता है.। 
सविकल्पक तथा/निविकल्पक ज्ञान की दृष्टि से इसके दो भेद होते हैं । 

प्रत्यक्ष प्रमाण में इन्द्रिय और अथं का सबन्निकैष॑ ६ प्रकार का होता है--- 
संयोग, संयुक्त-समवाय, संयुक्त-समवेत-समवाय, समवाय, समवेत-समवाय, विशेषण- 
विशेष्य भाव । 

(२) मानसिक प्रत्यक्ष--मन से जो रागादि का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है उसे 
मानप्लिक प्रत्यक्ष कहते हैं। ये सब ग्रुण आत्मा में समवाय सम्बन्ध से रहते हैं । 
मनेन्द्रिय द्वारा आत्मा उनका प्रत्यक्ष ज्ञान करती है। इन दोनों का संयोग सम्बन्ध है । 

अतुमान--लिज्ज परामश से उत्पन्न “पंत में अग्मि का” जो ज्ञान है वही 
अनुमिति कहलाती है। इस अनुमिति रूप प्रमा के कारण को अनुमान कहते हैं अर्थात्‌ 
अप्रत्यक्ष वस्तु का लिज्ञ परामशं के द्वारा जो ज्ञान होता है, वही अनुमान कहलात। 
है । यथा धूम के प्रत्यक्ष से अपरोक्ष अग्नि का ज्ञान पव॑त में हो जाता है। क्‍योंकि 
रसोईघर में भी अग्नि के साथ घूम देखा गया था। अत: यह निष्कषं निकाल लिया 
जाता है कि “जहाँ-जहाँ घुआँ होगा वहा-वहाँ अग्नि होगी ।”” इसी को व्याप्ति ज्ञान 
भी कहा जाता है। इसके तीन भेद होते हैं--. 

-(१) पूर्वंबत्‌, (२) शेषकतु, (३) सामान्यतोदुष्ट । 
_तके भाषाकार ने अनुमान के आधार पर तीन भेद किए हैं, जो प्राय: उपयुक्त 
: भैदों से साम्य रखते हैं । इन सबका पृथक्‌ रूप से विवेचन किया जा सकता है-- 

(१) भन्‍्वय, (२) व्यतिरेक, (३) अन्वयव्यति रेक । द 
जहाँ अनुमान में हेतु का पालन ठीक नहीं होता वहाँ हेत्वाभास द्वोत्ना है। 
यह पाँच प्रकार का होता है--- ् 

उपमान--प्रसिद्ध वस्तु की सधमंता से किसी साध्य पदार्थ को सिद्धि को 
उपमान कहते हैं । यथा गाय लोकप्रिय वस्तु है और गवय (नीलगाय) भी गो के: 
समान होता है । कोई अनजान व्यक्ति (जों गबय को नहीं जानता) वनचरें भागस से 





आलोचनात्मक अध्ययन | " ध& 


यह सुनकर उपमानशभूत गौ साधम्ये सै उपमेप्रभूत गवन का ज्ञान कर लेता है.। इसी 
ज्ञात को उपमाम कहते हैं । 

शब्द प्रमाण--सत्यवादी सिद्ध पुरुष अथवा शास्त्रादि के वाक्य ही आप्त 
(शब्द) प्रमाण कहे जाते हैं | दृष्ट और अदृष्ट भेद से यह दो प्रकार का होता है । 

मोसांसा-दर्शन में प्रभाकर गुरु को पाँच प्रमाण तथा कुमारिल भट्ट को ६ 
प्रमाण अद्भीकृत हैं | क्रमशः दोनों का विवेचन करते हैं । 

प्रभाकर सत-- (१) प्रत्यक्ष, (२) अनुमान, (३) उपमान, (४) शब्द 
(५) अर्थाषत्ति । 

प्रत्यक्ष--“प्रकरण पडिजका:” में प्रत्यक्ष का लक्षण .इस प्रकार कहा गया है । 
“साक्षात्‌ प्रतीति: प्रत्यक्षम्‌”. अर्थात्‌ साक्षात्‌ उत्पन्न ज्ञान ही प्रत्यक्ष कहा जाता है । 
इस ज्ञान में 'मेय”, “गाता! तथा “प्रमा' तीनों ही उपस्थित रहते हैं। यथा-- ... 

'मैं-घट को जानता हूँ ।” इसमें 'घट' (मेय) 'मैं' (माता) “जानता हूँ (प्रमा) 
इन तीनों का एक साथ भान होता है। इसमें “मैं! ही आत्मा का प्रतीक है। इन्होंने 


सन्निक्ष दो प्रकार का स्वीकार किया है--(१) तत्समवाय, (२) तत्कारणसमवाय | 


प्रत्यक्ष की प्रक्रिया में चार प्रकार का सम्बन्ध होता है--- 

(१) आत्मा और मन, (२) मन और इन्द्रिय,. (३) द्रव्य और इ'न्द्रय, 
(४) पदार्थ के रूपादि और इन्द्रिय । | 

सविकल्प और निरविकल्पक दो भेद माने गए हैं | 

अनुमान और उपमान का स्वरूप न्यायादि के समान ही है । 

शब्द प्रभाण--जब किसी विषय का ज्ञान शब्द के द्वारा स्मरणात्मक श्ञात् 
होता है और उससे प्रसृत जो वाक्‍्यार्थ का ज्ञान है उसी को शब्द प्रमाण कहते हैं । 
इसके दो भेद होते हैं-- (१) पौरुषेय, (२) अपौरुषेय | प्रभाकर ने वेद को ही शब्द 
प्रमाण प्रमुखत: माना है । 


अर्थापत्ति--उपपाद के ज्ञान से उपपादक की कल्पना करना हो भर्थरपित्ति है 


अर्थात्‌ सुने हुए अथवा देखे हुए विषय की उत्पत्ति जिस अर्थ के बिना न हों उसी ज्ञान 
को अर्थापत्ति कहा जाता है। यथा “मोटा देवदत्त दिन में नहीं खाता है।' यहाँ पर 
देवदत्त दिन में नहीं खाता फिर भी मोटा है, किन्तु ऐसा सम्भव नहीं होता। अत 
इसकी उत्पत्ति के लिए रात्रि में उसके भोजन कीं कल्पना करनी होगी। इसके दो 
भेद होते 

(१) श्रुतार्थापत्ति, (२) दृष्टार्थापत्ति का उदाहरण ऊपर दिया जा चुका है । 


श्रुतार्थापत्ति का उदाहरण निम्न है--“सुना जाता है कि जीवित मोहन घर पर नहीं. 


है ।' कुमारिल भट्ट ने अनुपलब्धि (अभाव) नामक प्रमाण को इनके अतिरिक्त और 
स्वीकार किया है । 
अभाव---जब प्रत्यक्षादि से किसी पदार्थ का बोध नहीं होता है/ तथा उस्त 


वस्तु की अविद्यमानता का स्पष्ट शान हो जाता है। वहाँ अभाव प्रमाण होता है। . 


है 





| 











०.0 भानग्तीय दर्शन प्रकाश 


_इन्द्रिय सन्निकर्ष भाव पदार्थों के साथ ही होगा, अभावों के साथ नहीं । अतः प्रभाव 


प्रमाण के द्वारा ही उन पदार्थों का ज्ञान होगा । यंथा 'भूतल पर घड़ा नहीं है।' इस 
घड़े का अभाव इन्द्रियों से ज्ञात नहीं हो सकता है । अत: अनुपलब्धि प्रमाण से ही 
सिद्ध होगा । आओ! । ' 
वेदास्तद्शन--में भी ६ प्रमाण माने गये हैं जिनके द्वारा प्रमा का ज्ञान 
होता है-- 0, 

(१) प्रत्यक्ष, (२) अनुमान, (३) उपमान, ( ) शब्द, (४) अर्थापत्ति, (६) 
अनुपलब्धि. (अभाव) । २७४७४ द 

प्रत्यक्ष--इन्द्रिय और बिषय के सयोग से जो ज्ञात होता है वह प्रत्यक्ष प्रमाण 

कहलाता हैं । न्याय के समान. इसके दो भेद होते हैं--(१) सविकल्पके, (२) 
निविकल्पक । जहाँ नाम, जाति, रूपादि का प्रत्यक्ष बोध होता है उसे संविकल्पक 
कहते हैं । किन्तु केवल वस्तु मात्र के ज्ञान को निविकल्पक ज्ञान कहा जाता है। 
नेधायिकों आदि के समान इन्होंने मन को इन्द्रिय नहीं माना हू । अत: प्रत्यक्ष के दो 
भेद इस आधार पर किये गये हैं-- (१) इन्द्रिय जन्य, (२) इन्द्रिय अजन्य । सुख- 
दुःखादि का प्रत्यक्ष अजन्य है क्योकि मन इंन्द्रय नहीं है । दृष्टा य। ज्ञाता की दुष्ट 
से भी दो भेद माने हैं । ' 

(१.) जीवगत, (२) ईश्वरगत । | | 

जीव साक्षी प्रत्यक्ष के अनेक हैं ओर ईश्वर साक्षी प्रत्यक्ष एक है। (जड़ वस्तु 
ओर ईश्वर ब्रह्म) के प्रत्यक्ष में अन्तर है. क्योंकि ब्रह्म अपरोक्ष है । यथा-- - 

यत्आक्षादप रोक्षाद ब्रह्म य आत्मा सर्वान्त्त रत में व्याचक्षब/ जो साक्ष।त्‌ ब्रह्म 
है, अपरोक्ष अर्थात्‌ प्रत्यक्ष ब्रह्म है, इन्द्रियों से दीखने वाला ब्रह्म है, जिसे आत्था भी 
कहते हैं, जो सबके भीतर है, उसकी ब्यास्या करो, जड़ पदार्थ के विषय में'चित्तबृत्ति 
इन्द्रियादिकों के द्वारा विषय से सम्बन्ध होते ही तदाकाराकारिता हो जाती है ओर इस 
प्रकार यह वृत्ति वस्तुगत. अज्ञान को नष्ट कर अपने में प्रतिबिम्बित चिंदाभास से 
उसे भी प्रकाशित कर देती है । किन्तु ब्रह्म के विषय में ऐसी बात नहीं होती । 
क्योंकि वह स्वयं प्रकाश है । जब मैं ब्रह्म “हु' ऐसी अखण्डाकाराकारित-चित्तबु।त्त 
होती है उस समय उसमें चंतन्य का प्रतिबिम्ब रहता है जिससे अज्ञान दुर हो जाता 
है, तथा साथ ही अज्ञान का काय॑ होने के कारण चत्तवात्त भा नष्ट हो जाती है 
ओर अन्त में निराश्रय प्रतिबिम्ब भी (जो दपंण के समात ।चत्तवृत्ति में प्रतिबि|म्बत 
था) अपने बिम्ब ब्रहवथ में ही मिल जाता है। यही ब्रह्म की अपरोक्षानुभूति है । 
बेदान्त में शब्द ग्रहण की प्रक्रिया 'वीचीतरंगन्याय” को नहीं माना है। जैसा कि न्याय 
ओर वशेषिक में स्वीकार किया गया है । 

अनुमान--नन्‍्यायः में तृतोथ ज्ञान परामश को ही अनुम।न कहा है, किन्तु 
वेदान्त में इसे स्वीकार नहीं किया गया । यह अनुमिति का भुरुय द्वेतु नहीं ६ । परन्तु 
ब्याप्ति ज्ञान का सल्‍्कार ही इस अनुमिति का साधन है । यथा “यहाँ ध्ुआं है” इस 


अ लो चना त्मक अध्ययन । ६१ 


पक्षघमंता के ज्ञान से 'घूम आग वाला होता है यह संस्कार उद्ब॒द्ध होता है, जिसके 


कारण यह भी अश्नि वाला है, ऐसी अनुमिति होती है । न्याय में अनुमान .के तीन 

भेद 48८ वेदास्त में उसके एक भेद अन्वय व्यतिरेकी को हो स्वीकार किया 

गया है । हक 
उपमान, आगमन (शब्द), अर्थापत्ति, अनूपलब्धि (अभाव) प्रमाणों का वर्णन 


अन्य दर्शनों के' समान ही है । अत: उनका विवेचन आवश्यक नहीं है । भ्रभाव चार 
प्रकार का होता है--- - 


(१) प्रागभाव, (२) प्रध्वसाभाव, (३) अन्योउन्याभाव, (४) अत्यन्ताभाव । 

पुराणों में प्रमाणों का विवेचन--पुराणों में आठ प्रमाण स्वीकार किये गये 
हैं । जो निम्न हैं-.. ॥ 

(१) प्रत्यक्ष, (२) अनुमान, (३) उपमान, (४) शब्द, (५) अमाव, (६) 
अर्थापत्ति, (७) ऐतिहा, (५) सम्भव | प्रत्यक्षादि प्रमाणों का विवेचन ऊपर किया 
जा चुका है। यहाँ ऐतिहा तथा सम्भव परं प्रकाश डालते हैं । 
ऐतिह्य लोक-प्रसिद्ध, जनश्रुति अथवा परम्परागत कथनादि को भी पौराणिकों 
. ने प्रमाण माना, है । इसी को प्राचीन इतिहास-कथाओं पर अश्रित होने के कारण 
ऐतिहा कहते हैं। यथा इस पीपल के वृक्ष पर जिद या भूत:दि का निवास है।. ऐथी 
जनश्रुति है। किन्तु वक्ता की योग्यता के आधार पर इसको प्रामाणिकता सशयास्पद 
ही है। क्योंकि वक्ता सिद्ध पुरुष है। हो शब्द-प्रमाण में इसका अन्तर्भाव हो जायेगा 
और यदि वक्ता ध्त्ते है तो प्रमाण होने का प्रश्न ही नहीं उठता है । 

सम्भव-- जहाँ एक पदार्थ या वस्तु संख्यादि में दूसरे की स्थिति कगे सम्भावना 
हो यथा एक सहस्न में सौ आदि की सम्भावना है। १ मन में एक सेर, दस सेर, बीस 
सेर आदि की सम्भावना है । किन्तु प्रमाण भी अनुमान के अन्तगंत भा जाता है । 

इस प्रकार सभी दशंनों के अनुसार प्रमाणों का विवेचन सक्षेप में कर दिया 
_ गया। सभी दर्शनों ने अपने-अपने दृष्टिकोण से प्रमाणों की न्यूनाधिक शप्रर्या स्वीकार 
की है, क्योंकि सबकी विचारधारा, सबकी बुद्धि पृथक्‌-पृथक्‌ है। “मुण्ड-मुण्डे मति- 
भिन्ना! के अनुसार रुचि-वेचित््य सवंदा रहेगा | सूरदास ने भी कहा है-- 

“उधौ मन-माने की बात । 

वास्तव में प्रमाण तीन ही मुख्य हैं। इन्हीं तीनों में सभी का अन्‍्तर्भाव हो 
जाता है--(१) प्रत्यक्ष, (२) अनुमान, (३) शब्द 

और जो वेद, ईश्वरादि को नहीं मानते हैं, नास्तिक हैं, उनके लिये प्रत्यक्ष 
ओर अनुमान दो ही समीचीन हैं । 
हा प्रश्न ६-- विधिन्न वर्शनों के आधःर पर प्रधान प्रमेय क। उल्लेख करते हुए 
किन्हीं तोन (सांखय केदाण्त, स्थाय) के आधार पर उसका लक्षण स्पष्ट करिये | 

. (आ० ८८, ६०, ६२, का० ६१, मे० ६२, गो० ८८, ६१, म० ८२, ८६, 

६३, को० ७६, ८०, ६५, बना० ७५, ८०, शक .... (९. ॥एण..) 








६२ ॥ भारंतीय दशेन प्रकाश 


स्थाय-वर्शन के अनुसार---१. आत्मा, २. शरीर, ३. इन्द्रिय, ४. अथे, ५. 

बुद्धि, ६. मन, ७. प्रवृत्ति, ८. दोष, €. प्रेत्पभाव, १०. फल ११. दु:ख । और १२ 

अपवर्ग । (यह बारह) तो प्रमेय हैँ । न्याय-दर्शन में आत्मा का प्रतिपादन कियां द 
गया है । बिक 

२--आत्मशरीरेच््रियार्थ बुद्धिमन: -:श्रवृत्ति दोष प्रेत्यभाव फल-दुं:खापवर्गास्तु 

प्रवेयमु---उनमें से “आत्मतत्त्व” सामान्य जिसमें रहता है वह आत्मा (कहलाता) है । 

चह देह इन्द्रिय आदि से पृथक है । प्रत्येक शरीर में अलग-अलग, नित्य और विमु 


. (व्यापक) है और वह मानस प्रत्यक्ष (का विषय) है । (अपना भात्मा मानस प्रत्यक्ष 


का विषय है | दूसरे में आत्मा है या नहीं । इस प्रकार क्रा) मतभेद (अथवा सन्देह ) 
होने पर बुद्धि आदि गुण लिज़ुक हैं । अर्थात्‌ बुद्धि भादि ग्रुण रूप लिज से अनुमान 
द्वारा शिद्ध होने वाला है । उससे बहू इस प्रकार है। सबसे पहले बूद्धि आदि अनित्य 
होतें हुये केवल एक इन्द्रिय से ही ग्राह्म होने से 'गुण' हैं और “ग्रुण', ' ग्रुणी' के 
आश्रित ही रहता है इसलिये बुद्धि आदि 'ग्रुण जिस “ग्रुणी' के आश्रित रहते हैं 
वह आत्मा है । यहाँ बुद्धि आदि को गुण सिद्ध करते के लिये “अनित्यतत्व सत्ति 
एकेन्द्रिय मात्रग्राह्मत्वान्‌! यह - हेतु दिया गया है । 

जिस इन्द्रिय से जो द्रव्य ग्रहीता होता है, उसी इन्द्रिय से तद्गत जाति का 
भी ग्रहण होता है, इसलिये ज॑से सुख-दुःख भा।द का ग्रहण मन रूप एक इन्द्रिय से 
होता है . इसलिये “एकैन्द्रिय मात्रग्राह्मत्वात्‌ मन रूप केवल एक ही इन्द्रिय प्ले ग्राह्म 
होने से सुखत्वादि जाति भी गुण कहलामे लगेगी । इस अतिव्याप्ति. को धारण करने 


ग के लिये 'अनित्यवे सति” यह विशेषण जोड़ा गया है। सुख॒त्वादि ज।ति 'एकेन्द्रिय 


मात्रग्राह्म होने पर भी अनित्य नहीं अपितु नित्य है । इसलिये यह हेतु अब उनमें 
नहीं जा सकता है | इस प्रकार “अनित्यत्वे सत्ति एकेन्द्रिय मात्रग्र:ह्यत्वातु” इस हेतु से 
बृद्धि आदि गुण हैं । यह बात सिद्ध होती है और गुण, गुणी के आश्रित ही रहता है । 
इसलिये बुद्धि आदि गुणों का आश्रय कोई गुणी अवश्य होना चाहिये । परन्तु आत्मा 
को छोड़कर अन्य जो आठ द्रब्य रह जाते हैं, वह बुद्धि 'गुणों के आश्रयभूत” “गुणी! 
नहीं हो सकते हैं । इसलिये उन आठ द्रब्यों से अतिरिक्त बुद्धि आदि गुणों का आश्रय 
नवम द्रव्य मानना होगा । आत्मा को छोड़कर शेष जो आठ द्रव्य रहं जाते हैं, उनमें 
से १. पृथिवी, २. भ्रप, ३. तेज, ४. बायु और ५. भाकाश यह पाँच द्रव्य “पंचभुत' 
कहलाते हैं। इन पाँच भूतों के गरन्ध, रस, रूप, स्पर्श और शब्द आदि गुणों का 
प्रत्यक्ष बाह्य इन्द्रियों में होता है, मन से नहीं ओर बुद्धि आदि का प्रत्यक्ष मन से 
होता है, बाह्य न्द्रियों से नहीं । इस भेद के कारण बृद्धि आदि इन पचों भूतों के गुण 
नहीं हो सकते हैं और “विशेषग्रुण' होने से बुद्धयादि ग़ुण--- (. दिकू, २-० काल, ३- 
मत इन तीनों के भी गुण नहीं हो सकते हैं, क्योंकि दिकू, काल और मन इन तीन 
में 'सामान्य गण” रहते हैं, “विशेषगुण' नहीं और बुद्धि आदि “विशेष गण' हैं इसलिये 
वह दिकू, काल और मन के भी गुण नहीं हो सकते हैं । द 





आलोचनात्मक अध्ययन | ६३ 


'सुखादोनां बेबित््यात्‌ प्रतिशरीरं भिन्न:---यहू भी लिखा है, इससे यह 
स्पष्ट प्रतीत होता है कि यह 'शरीरस्य भमात्मा' अर्थात्‌ 'जीवात्मा' का ही वर्णन है 
ओर उसको विभु अर्थात्‌ व्यापक या 'पंरममहत-परिमाणवान्‌ माना है। “जीव|त्मा! 
के इस विभुत्व को सिद्ध करने के लिये सवंत्र 'कार्योपलम्भ' को हेतु रूप में प्रस्तुत 
किया है ! 'स्वंत्र कार्योपलम्भात्‌” का अभिप्राय यह है कि न्याय सिद्धान्त में जिस 
वस्तु से जिस व्यक्ति को किसी प्रकार का भोग प्राप्त होता है, उस वस्तु की उत्पत्ति 
में वस्तु की उत्पादक अन्य कारण सामग्री के अतिरिक्त उस व्यक्ति का अदृष्ट या . 
धर्म और अध्म भी एक कारण होता है। अतएव किसी घट के निर्माण में चक्र, 
घीवर, कुलाश, कपाल आदि अन्य कारण सामग्री के साथ उंससे भोग होने वाले 
व्यक्ति का “अदृष्ट' भी उसमें कारण होता है । एक ही कुम्भकार के बनाये और एक 
ही “अभवा' में पकाये गये घष्टों में भी परस्पर भेद देखा जाता है। कोई अधिक पका, 
कोई कम पका होता है। यह जो कार्य में भेद मिलता है इसका. कारण भोक्ताओं का 
'अदृष्ट” भेद ही है। बस्तु की उत्पत्ति में यदि व्यक्ति का “गदृष्ट” कारण है तो यह 
मानना चाहिये कि सवंत्र उस “अदृष्ट' का सम्बन्ध है | यह्‌ तभी हो सकता है जबकि 
उस “अदष्ट” के अधिकरण “आत्मा की सत्ता सवत्र मानी जाए। इसलिये आत्मा 

की सबंत्र सत्ता मानने के लिये उसको 'बिभु या परमहत्‌ परिमाण वाला मानना 


आवश्यक है | 
न्याय आदि अनेक दर्शनों में जीवात्मा को “विभु” माना गया है परन्तु इसके 


अतिरिक्त आत्मा को “मध्यम परिमाण' और “अणु परिणाम मानने वाले पक्ष भी 
पाये जाते हैं। जैन विद्वानु आत्मा को 'मध्यम परिमाण' अथवा “देह परिमाण मानते 
हैं। परन्तु 'मध्यम परिमाण मानने में सबसे प्रमुख दोष यह है कि “मध्यम परिमाण' ५ 
वाले सभी पदार्थ अनित्य होते हैं, “मध्यम परिमाण! जन्य या अनित्य पदार्थों में हो 
रहता है। नित्य पदार्थ या तो 'अणु परिमाण' वाले होते हैं अथवा 'विभु अर्थात्‌ 
'परममहत्परिमाण' वाले 'जीवात्मा के फल” भोग आदि की व्यवस्था उसको नित्य 
मानने पर,ही बन सकती है | इसलिये उसको नित्य मानना आवश्यक है ओर नित्य 
होने की दशा में दो ही मां हैं या तो उसे 'अणुपरिमाण' माना जाए अथवा 'विशु' । 
मध्यम परिमाण' नहीं माना जा सकता है। परन्तु यह 'विभुल्वपक्ष' भी नितान्त - 
निर्दोष पक्ष वहीं कहा जा सकता है । देहादि के साथ जीवात्मा का सम्बन्ध होना 
ही जन्म और देहादि से उसका वियोग होना ही मृत्यु है। जन्म के समय जीवात्मा 
का शरीर मैं आना और मृत्यु के समय जीवात्मा का शरौर को छोड़ जाना यह दोनों 
बातें उसको 'विभु! मानने में महीं बन सकती हैं । विभु पदार्थ तो सर्वत्र व्यापक है, 
उसका आना जाना नहीं बन सकता है | फिर भी जीवात्मा को भोग तो शरीरवेश 
में ही होता है। बिना शरीर के अथवा शरीर से बाहर तो किसी प्रकार का भोग 
नहीं होता किन्तु प्रत्येक पदार्थ की उत्पत्ति में भोक्त के अदृष्ट को कारण मानकर 
: उस पदार्थ की उत्पत्ति का में भोक्ता के अदृष्ट का सम्बन्ध हो सके, केवल इस 
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- दृष्टि से जीवात्मा को विभु कहा जा सकता है । यदि अत्मा को विभु मानेंगे तो 
उसके साथ अनेकात्मवाद के स्थान पर एकात्मवाद का मानना सुसंगत होगा जो कि 
नेयायिकों को अभोष्ट नहीं है ऐसी दशा में विभुत्व पक्ष भी सुसंगत अश्रतीत नहीं 
होता । उस दशा में जीवात्मा के परिमाण के विषय में तीसरा भणुत्व पक्ष शेष रह 
जाता है | इस अणुत्व पक्ष में मुख्य दोष यह दिया जाता है कि शरीर के एक देश में 
जीवात्मा के स्थित होने पर सारे शरीर की क्रियाओं का नियन्त्रण और शरीर के 
भिन्न-भिन्न स्थानों में होने वाली वेदनाओं का अनुभव जीवात्मा को कैसे हो सकेगा ? 
इसका समाधान अधिक कठिन नहीं है । शरीर की रचना में तारयन्त्र के समान इस 
प्रकार व्यवस्था की हुई है कि किसी भी स्थान पर हुई क्रिया की सूचना तुरन्त केन्द्र 
स्थान में पहुँच जाती है और उसकी प्रतिक्रिया उचित स्थान पर हो जाती है। इसके 
लिये शरीर में ज्ञातबाही और क्रियाबांही तन्तु माने गये हैं । उनके द्वारा आत्मा को 
एक देशस्य मानने: पर भी देह॒व्यापिनी क्रियाओं के नियन्त्रण में कोई ब।धा नहीं 
होती | इसलिये जीवात्मा को अणु परिमाण मानने में कोई बाधक हेतु प्रतीत नहीं 
होता है। उपनिषदों में जीवात्मा के अणुत्व के प्रतिपादक अनेक वचन भी मिलते 
हैं । उनमें कुछ धाक्‍य यहां दे रहे हैं--- 

'एषो अणुरात्मा चेतसा वेदितव्यः' । | 
'अन्त:शरीरे ज्योतिर्मयों हि शुश्नोध्यं पश्यन्ति यतय: क्षीणदोषाः ।? 
अंगुष्ठमांत्र: पुरुषोःस्तरात्मा सदा जनानां हुददे सबन्निविष्ठ: | 

तं स्वाच्छरीरात प्रवृहेन्मुअजाविवेषीकां धैग्नेंण । त॑ विद्याच्छक्रममृतमितिः । 


इन वाक्यों में 'अंगुष्ठमात्रा,' शब्द जीवात्मा के अणुत्व का ही सूचक है । 
'अंगु्ठमात्र पुरुष निश्चकर्ष. यमो बलातु! अ!दिवचनों में अन्यत्र भी आत्मा को 
अगुष्ठमात्र कहा गया है। परन्तु यहाँ अंगृष्ठमात्र पद सुक्ष्म शरीर साहत आश्मा का 
ग्राहक है अथवा लक्षण या अगुत्व का बोधक है, यही मानना होगा । 
आत्मा का स्थान--»णु होने की अवस्था में शरीर में अ।त्मा का. स्थान 

कौन-सा माना जाए ? यह प्रश्न उपस्थित होता है । इसक। उत्तर डा क्ठापनिषद्‌ 
के वाक्य में ही मिल जाता है 'सदा जनातां हृदये सन्निविष्ट:' कहकर कणोपनिषद्‌ 
ने हृदय को ही उसका स्थान माना है। भारतीय विच।रधारा के अनुसार हृदय ही 
आत्मा का स्थान है। इसलिये हृदय शब्द को 'हृदिभयमु हृदय्मु' यही निरूपित॑ 


* किया गया है । 'तस्य एतंदेव निरुवत हृदि अयमु हृदयमिति' | यूयानी दाशंनिकों में 


'अरस्तु' (२८४ से ३२२ ई० पूर्व) हृदय को ही ज्ञान और थात्मा का केन्द्र मानती 
था। सतरहवी शताब्दी में प्रसिद्ध फ्रेंच दाशंनिक 'डेकाट ( १६९६ से १६५० ) ते 
हृदय के स्थान पर मस्तिष्क की नलिकां में स्थित 'पीनियल” नामक प्रन्थि को झॉर्त 
अथवा आत्मा का केन्द्र माना है। हमने अपने 'दशन मीमांसा ग्रन्थ में इस सब को 
इस प्रकार लिखा है-- 
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तत्रात्मा चेतत्रो. नित्यो, ज्ञानादोनाँ मसाश्रयः | 
समाहितेकधोीगम्यो, _ स्वगुणानुसिती5यवा ॥१॥ 
न्‍्यायसुत्रेषु. प्राघान्याज्जीवात्मंबव. निरूषित: | 
पार शास्त्रेषु जोवात्मा, परमात्मा चेति स द्विधा ॥२॥ 
वेदान्त-दर्शन में प्रधान प्रमेष आत्मा ही है| आाचाये शंकर ने कठोपनिषद्‌- 
मांष्य में एक प्राचीन श्लोक उद्धृत करते हुए आत्मा के चार व्युत्पत्तिमुल॒क अर्थों का 
उल्लेख किया है-- 


यदाजोति यदादते, . पच््चाति विषयानिह। 
. धच्चास्य सस्ततो भावरत्तस्मादात्मेति कोप्यंये ॥ 
सामान्यत: इसको व्युत्पत्ति “अतु धात्तु में उगादि के 'मनिन्‌! प्रत्यय लगने 
से मानी जाती है । जो हो, भात्मा केवल एक दाशंनिक शब्द ही नहीं है, निजवाचक 
सर्वंनाम के दो रूप में अपने को चयोतित करने के लिये भी यह प्रयुक्त होता है । अत: 
अपने शरीर की चेतना का इससे द्योतन होता है । | 
अद्वेत वेदान्त के अनुसार आत्मा की सिद्धि के लिये कोई प्रमाण देने की 
आवश्यकता नहीं । घह स्वयं सिद्ध है । उसके अस्तित्व को कोई अस्वीकृत नहीं कर 
सकता । अस्वीकृत करने वाला स्वत: भात्मा है । सभी को अपनी सत्ता का अनुभव 
होता है-- मैं नहीं हूँ' ऐसा कोई नहीं सोचता--- 
आत्मनः प्रत्याब्यातुम्‌ अशम्पत्वात््‌ । य एवं निराकर््ता तस्पेव आत्मत्वात्‌ । 
सर्वो हि आत्मास्तित्व प्रस्येति ! न नाहमस्मीति। ) 
प्रमाणों से ही आत्मा की सिद्धि नहीं हो सकती क्योंकि आत्मा ही सप्री 
प्रमाणों का आधार है। इसके विषय सें कोई शंका भी नहीं की जा सकती क्‍योंकि 
_ थही सब संशयों का आधार है। द 
यतः सिद्धि: प्रमाणानां स कर्थ ते: प्रसिष्यति । 

. आत्मा निविशेष चैतन्य है| यह सम्पूर्ण मानसिक व्याषारों को प्रकाशित 
करता है, अतः ज्ञान स्वरूप है। में जानता हूँ, मैंने जाना, में जानूंगा', “में मोटर 
है, “में लंगड़ा हूँ, 'में सोचता हूँ, इनसे प्रकट होता है कि कहीं हम आत्मा को ज्ञाता 
समझते हैं, कहों शरीर, कहीं इन्द्रिय और कहीं मन इत्यादि ॥ पर इन 'सबमें सदा 
घतंमान रहने वाला एफ ही तस्‍्त्व है, वह है ज्ञान । आत्मा चाहे जिस रूप में प्रकट 
हो, चैतन्य हीं उसका वास्तविक धर्म -है और इस ज्ञाता को ही विषय बनाकर केसे 
और किसके द्वारा देखा जा सकता है ? । 6: 

द विज्ञातारम अरे केन विजानीयात्‌ ? 
इसलिये श्रति 'नेति नेति' पहकर चूप हो जाती है। संसार के जितने भी 
विषय पदायथ हैं बे आत्मा नहीं हैं, विषयी ही आत्मा है, पर इस विषयी को कंसे 
जाना जाये ? | | 
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की 00 00/00/2050 2 कक, क्‍ | 


नी हफा 




















६६ आरतीय दर्शन प्रकाश 
-.. आत्मा “सत्‌? है उसकी सदा सत्ता रहती हैं। वह नित्य और अविकारी है। . 
भापग्रत, स्वप्न ओर सुंधुष्ति में वह कभी बाधित नहीं होता । . वह न कभी जन्म लेता 
है, न मरता है, वह 'त्रिकाल अबाधित, एक अद्वितीय निविकार सत्ता है। 

आत्मा न भोक्ता है, न कर्ता । वह्‌ धर्म ओरं.अधरमं से रहित है। वह अपने 
कर्मों का फल नहीं भोगता । कुटंस्थ (॥77र0906) होने के कारण वह निष्क्रिय है । 
बुद्धि आंदि की उपाधियों से युक्त होने पर वह अपने को भोक्ता समझने लगता है-- 

'_ “न हिं फेवलस्यात्मनो भोक्तृत्वमस्ति । 
बुद्धयाद्यपाधिकृतमेव तस्य भोकतृत्वम ॥॥ 

आत्मा नित्य, शुद्ध, बुद्ध एवं मुक्त है। वह अतीन्द्रिय, निगुण, नित्यचैतन्य है 
है। वह अविका री, अंपरिवतंनशील, निरपेक्ष' और नामरूप से हीन है | यही आत्मा 
ब्रहम है जो. जगत्‌ का आधार है | यह उसका अंश नहीं है, क्योंकि ब्रटम के खण्ड 
नहीं हो.सकते । वह अंखण्ड है | यह पूर्णत: उसका स्वरूप ही है। ब्रह्म ही जगतु का. 
भांधार है | अत: सम्पूर्ण विश्व ही आत्मा है--अन्य कुछ नहीं है। क्‍ 
“न हि आत्मंतोष्य्यत*""****तत प्रविभक्तदेशफालं भूत भवत्‌. भविष्यद्वा वस्तु 
विश्वी॥ . . ... 
अतः वह अण से भी अणीयान्‌ है और महत्‌ से- भी मही या न्‌-.. 
अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌ आ्ात्मास्य जन्तोनिहित गृहायाम्‌ । 
7 तमक्रतु: पश्यति बोतशोकों, धातुप्रसादात्‌ महिमानसात्मनं: ॥ 
' ये सम्पुर्ण ब्राह्मण, क्षत्रिय, लोक, देवता सभी आत्मा 'के ही स्वरूप हैं. 


.._:.. ..”इवं ब्हमेव॑ क्षति लोका इसे देवा इमानि भूतानि इदों, स्वंयदयमात्मा 


2“ अबद्वत वदांन्त के अनुसार संस्पृर्ण जगत्‌ मिथ्या है। इसकी स्थिति तभी तक 
है जब तंक अज्ञान के कास्ण चित्त में इसंकी प्रतीति होती रहती है । भात्मा प्राणिगत 
चंतन्य है, अतः सम्पुर्ण संसार आंत्मा के लिये ही प्रिय होता है । पति, पुत्र, पत्नी 
धन, भादि:केवल' इसलिये श्रिय होते हैं कि वे आत्मा को प्रिय लगते हैं। अत: आत्मा 
का ही दश्शन,-अश्रवण और मनन क़रना चाहिये । बुहदारण्यक के याज्ञवलक्यं मत्रेयी- 
संवाद में इस तंथ्य की सुन्दर अभिव्यक्ति, हुई है--- के. 2] 

में वा अरे सर्वल्य फासाय सं प्रियं भवति आत्मनस्तु फांमाय सर्व प्रिय 


की, ५ लक ५ 


छत 


“आत्मा वा भरे ब्रष्टथ्य: श्रोतग्यों मब्तव्यो निविध्यातसिष्यों मेत्रेय्यात्मनों वा 


, अरे वर्शनेन अव्णन मत्या विज्ञानेनदष्टं सर्व विवितम्‌! । 
जन आत्मा अविद्या की उपाधि से परिच्छिन्न हो जाता है तो उसकी संज्ञा 


जीव हो.जाती है--देशकाल की कल्पना माया जनित है-.. 
'माया फल्पित देशकाल कलला वेचित्थस्ित्रीकृतम' । 








अ।लोचनात्मक अध्ययन हे द 

आत्मा उससे रहित: है और जीव उससे परिच्छित्न है। यह जीव अविद्या की 
_मलिन सत्वयुक्त उपाधि से युक्त है । जीव ही कर्त्ता है, वह सक्रिय है, वही कम करके 
उत्तरदायी होता है । यही आत्मा स्वभावत: सक्रिय होता तो वह कभी नहीं होता--- 


'स्वाप्नाविक कतृ्त्वभ्‌ आत्मन संभ्वति अनिमोक्षप्रसंगात्‌” । 
सांडय दर्शन---इस सांख्य शास्त्र में २५ (पच्चीस) प्रमेय या तत्त्व माने गये 
हैं। जसे -- (१) पुरुष, २) प्रकृति, (३) महान्‌, (बुद्धि) (४) अहंकार, (५) शब्द 


त्तन्मात्र, (६) स्पर्श तन्मात्र, (७) रूप तनन्‍्मात्र, (८) रस तन्‍्मात्र, (६) गन्ध तन्मात्र 


(तन्मात्र--सूक्म), (१०) मन, (११) श्रोत्र, (१२) त्वक्‌, (१३) चक्षु, (१४) रसना, 
(१५) प्राण, (१६) वाक्‌, (१७) पाणि; (१८) पाद, (१६) पायु, (२०) उपस्थ, 
(२१) आकाश, (२२) वायु, (२३) तेज, /२४) जल, (२५) पृथ्वी । इनमें पुरुषतत्त्व 
नित्य और निरलेफ हैं, अत: वह न किसी दूसरे तत्त्व का प्रकृति (जनक) है और त 
किसी तत्त्व का वह विक्रृति (विकार जन्य) । यही प्रधान प्रमेष है जो वेदान्त की 
आत्मा से मिलता है| (२) प्रकृति तत्त्व इसे सत्त्व, प्रधान ओर अव्यक्त भी कहते हैं, 
क्योंकि--यही तत्त्व सांख्यशास्त्र के मत के अनुसार संसार के प्रपञ्च का कारण है, 


और इसी से बाकी के २३ तत्त्व उत्पन्न होते हैं, अत: इसे “मूल प्रकृति! (आदि कारण) 


भी कहते हैं ! यह नित्य है, अत: यह किसी की विकृृति नहीं है, किन्तु इसी को 
विकृतियाँ बाकी के 23 तत्त्व हैं (१) महान्‌, (२ ) अहंकार ३७ पंचतन्‍्समात्रा ये सात 
तत्व प्रकृति भी हैं और विक्ृति भी हैं । क्‍योंकि महत्त्व प्रकृति का तो बिकार है, 
और अहंकार की प्रकृति है अहंकार भी महान का विचार है, पंचतन्मात्राओं की 
प्रकृति है और पंचतन्मात्रार्यें भी अहंकार की विक्ृति हैं और पंचमहाभूतों की प्रकृति 
हैं। अतः ये सातों प्रकृति-विकृति कहलाते हैं। मन ओर पाँचों ज्ञानेन्द्रिय (ओत 
आदि) तथा ५ (पांचों) कर्मेन्द्रिय (वाक्‌ आदि), पंचमहाभूत (आकाश आदि) ये 
१६ तत्व किसी के भी प्रकृति नहीं हैं । विन्‍्तु ये १६ तत्त्व अहंकार से ही उत्पन्न होते 
हैं, अत: ये अहंकार की विक्ृति हैं । इसलिये इनको “विकार” कहा. जाता है। किसी 


जगह (गीता भादि में) (१) मूल प्रकृति, (२) महत्त्व, (३) अहंकार, (४) ८ _ 


पंचतन्मात्रा इनको प्रकृति कहा है । इसलिये प्रधान प्रकृति तत्त्व के लिये मूल (प्रधान) 
शब्द लगाया गया है | इस प्रकार इन २ तत त्वों में सभी जगत्‌ आ। जाता है । क्योंकि 
सवंत्र ये ही २५ तत्त्व व्याप्त हैं। इतमें ?यम पुरुषतत्त्व 'श्ञ॒ कहलाता है। इसे 'दुक्‌ 


शक्ति” 'चिति शक्ति! 'चैतन्प' भादि नामों से भी कहा जाता है और प्रकृति “अव्यक्त'' 


कहलाती है| क्योंकि सभी जगत्‌ इस श्रक्ृति तत्त्व में ही अव्यक्त अवस्था में विद्यमान 
रहता है। महत्तत्व आदि के बाकी २३ तत्त्व व्यक्त कहलाते हैं। इसी प्रकार इन 


'व्यक्त' “अश्यक्त' और ज्ञ के तत्त्व (रहस्य) को ठीक-ठोक जान लेने से, सब दुःखों की _ 


हा होकर परम सुख (मोक्ष) की प्राप्ति होती है । प्रमुय (२५ तत्त्वों) की सिद्धि 
और ज्ञान प्रमाणों से ही हो सकता है, अतः श्रमेय (पदार्थों) के साधन के लिये इस 
सांख्यशास्त्र में तीन ही प्रमाण माने गये हैं.। 

















7. पी 'भाग्तीय दर्शन प्रकाश 


यद्यपि पुरुष का भी प्रत्यक्ष नहीं होता है, और; उसमें कारये हैतुक अनुमान 


द ध्भी प्रमाण नहीं हो सकता, क्‍योंकि पुरुष के तो कोई भी कार्य नहीं हैं, वह तो : ' 


- अपरिणामी, अकर्त्ता, निलेंप है। परस्पर मिलकर काम करने वाले पदार्थ किसी 
. दूसरे के ही लिये काम करते देखे जाते हैं। जैसे संनिकं आदि राजा के लिये 
- ही मिलकर काम करते हैं, अपने लिये नहीं वैसे ही प्रकृत्ति तत्व भी जिसके लिये 
भोग, मोक्ष आदि यह सब कार्य करते हैं, वही परुष है। अव्यैक्त-प्रकृति के तथा 


' अऋअ्क्ृति के व्यक्त कार्यों के बुद्धि भादि पृथिव्यन्तं व्यक्त तत्त्वों के साधम्य॑ और वेधम्यं 





. के,ज्ञान से ही व्यक्त:ओऔर अव्यक्त का विज्ञान होता है,“इसी से पुरुष के साथ इनके 
. «भेद का भी ज्ञान होता है। इसी को सत्व (प्रधान) पुरुषान्यताख्याति (प्रधान और 
पुरुष भेद ज्ञान) कहते हैं । इससे ही. अपवर्ग (मोक्ष) रूप परमसुख की प्राप्ति होती 
है-। इसीलिए साधम्यं; और वैधम्यं का ज्ञान आवश्यक है । 
.: . धार्बाक शरीर को ही अभोष्ट मानते हैं। बौद्धों ने बुद्धि को, जनों ने 'जीव 
“को .ही प्रधान प्रमेय माँनों है वैशेषिक ज्ञान के अधिकरण को ही प्रधान प्रमेय . 


|. मानते हैं । मीमांसकों ने आत्म! की स्वीकार किया है।.. ४ छः 


“5 प्रेश्न १०--विभिज्न दर्शनों की पद्धतियों में से किसो एक (बेदान्त) 
ओपनियद्‌ मूल का विवेचन करिये । _ 

द (आ० ६२, बना० दं६, ६२, ६३, दि० ७५, ८५१, ७७, ६२) ' (५. ॥एछ..) 
 - '. संसार के अविरण से छपे हुए ब्रह्म का साक्षांस्सवर कराने के लिए वेदान्त ही 
अलोकिक दीपशिंखा है, इसीलिए उपनिषदों ने कहा है--- 

वेदान्तविज्ञानसुनिश्चतार्था:। क्‍ 
| सरनपा संयोगुद्ञतपः शुद्धसत्वाः ॥ मु५्डक ६२६ ॥ 

वेदान्त का उद्गम उपनिषदों से हुआ है। वे उपनिषदे वेद अर्थात्‌ ऋग्वेदादि 

आद-चतुष्टयी के अन्त में प्रादुर्भत हुईं । इस*थ्रकार ऐतिह।प्िक भाधार पर ही कुछ 

विद्वान 'इंसे वेदान्त कहते. हैं । परन्तु ऐनिह;/सिक आधार पर इंसका वेदान्त नाम 


१ २ है. 


“मनुष्य की जन्मपत्री में लिखे हुए “राशिनाम” की तरह निकम्मा और निरभिप्राय सा द 


लगता है। ऐतिहासिक पृष्ठभूमि पर अचिपका हुआ वेदान्त अंपने वास्तविक तत्त्व को 
दिखाने में सवंधा असफल है । भारतीय दर्शनों में पारस्परिक मतपेद- होते हुए भी 


' मलिक सिद्धान्त प्राय: एक से ही हैं । ईश्वर, पुंजन्म, आत्मा और मोक्ष आदि 


मह॒त्वपुर्ण [विषयों में सबकी समान आस्था है। संसार को दु:ख रूप प्रतिपादन करने 


में सभी एक मत हैं । वंस्ते तो हमारे सभी दर्शन लौकिक एवं अलौकिक, इन्द्रियगम्य 


/और इन्द्रियातीत सृष्टि और उसकी उत्पत्ति.या विकास आदि का वर्णन करते है। 


: परन्तु उसकी श्रणाली थ्रत्यक्षानुमानादि प्रमाणों से सिद्ध करके हें त्वीं की स्थापना 


करने की. है ।, इसका प्रतिपादन एबं प्रतिपाद्य लौकिक भौर अलोकिंक दोनों पक्षों से ' 


समन्वित है। वेदान्त ही एक ऐसी पद्धति है. जिधका तीज चिन्तन लोक के आयस 











आलोचनात्मक अध्ययन ५ ६६ 
आवरण को चीर कर अलोकिक जगत्‌ में गम्भीरता से प्रवेश करके लोकातीत रहस्य 
को आलोकित करता है | अतएव भारतीय दर्शन पद्धति में वेदान्त का स्थान सर्वोपरि 
है, इसमें किचिम्मात्र सन्देह नहीं । 

'वेदान्तोी नाम उपनिषत्प्रमाणम्‌ अर्थात्‌ उप्रनिषदों को प्रमाणस्वरूप मानकर 
चलने वाला शास्त्र वेदान्त है। उपनिषद्‌ शब्द से ज्ञानकाण्ड के उस विशाल दाशेनिक 
साहित्य का बोध होता है जो वंदिक कर्मकाण्ड की प्रतिक्रिया से उत्पन्न हुआ था,. पर 
इस शब्द के मूल अथे के विषय में कुछ मतभेद है । यह उप और नि उपसगंपूर्वक संद्‌ 
धातु से क्विप प्रत्यय करने से बना है। सद्‌ धातु के विक्षरण (नंष्ट होना) गति 
(जाना या प्राप्त हो) तथा अवसादन (शिथिंल करना) आदि तीन बर्थ हैं।. 
(घद्लुविक्ष रणगत्यवसादनेसु) शंकराचाय ने इन तीनों भर्थों का सुन्दर समन्वय अपने 
क्ठोपनिषद्भाष्य में किया है । छसके अनुशीलन से मुमुक्ष जनों को संसार बीजरूपी 
अविद्या नष्ट हो जाती है (विक्षरण) | वह ब्रह्म की प्राप्ति करा देती है। (गति 
उपनिषद्यते ब्रह्मसमीपम्‌) तथा मनृष्य के गर्भवास, जन्म, जरा, मृत्यु आदि दुःख सर्वेथा 
शिथिल हो जाते हैं (अवसादन) । शंकराचाय ने यह भी कहा हैं कि उपनिषद्‌ का 
मुख्य अर्थ है ब्रह्म विद्या तथा गौण अर्थ है ब्रहा विद्या प्रतिकारक ग्रन्यविशेष । 
'तस्माद्‌ विद्याया मुख्यया वृत्त्या उपनिषच्छब्दो दतंते प्न्धे तु भक्तत्या ।' अर्थ बेठना 
भी अग्नि के समीप तपस्य। तथा ध्यान से प्राप्द रहस्थात्मक 'ज्ञान! किया है। 
तारायण ने अपनी मनुस्मृति की टीका माना है । 

वस्तुत: उपनिषद्‌ शब्द का मूल और प्राचीनतम भाव था “किसी गुप्त ज्ञान 
की प्राप्ति के लिए शिष्य का गुरु के समीप बंठना'। विकास को दूसरी. दशा में 
इसका अर्थे हुआ वह गोपनीय ज्ञान या सिद्धान्त जो ऐसी गुप्त स्थिति में प्रदान किया 
जाएं, सामान्यतः उपनिषंदों के लिए “रहस्यम्‌' पर्याधवाची प्रयुक्त किया जाता है 
जिसका अर्थ 'रहति भवर्म् या एकास्त में बताथा जाए सकने 00 है । 88 उपनिषदों 
में ही 'इतिरंहस्प्रमु' 'इत्युपनिषद्‌र आदि शब्द गुप्त सिद्धान्तों के अथ में प्रयुक्त हुए हैं । 
' ध्व प्राचीन उपनिषद्‌ वे हैं जो ब्राह्मण ग्रन्थों के अस्त में जड़े हुए हाते है । ऐसे 
उपनिषद्‌ संख्या में छः हैं, दो-दो की संख्या में-बदत्नयों में विभक्त हैं। (क) ऐतरेय 
हतरेय ब्राह्मण, ऋग्वेद), कौषीतकि (कोषीलकि ब्राह्मण, ऋणग्वेद), (ख) तंत्ति रोय 
तैतिरीयसंहिता, कृष्णायजुवंद), बृह॒दारण्यक (शतपथ ब्राह्मण, शुक्ल यजुर्वेद ), 
छात्दोग्य (छान्दोग्प ब्रःहाणं सामवेद) की ताण्ड्य शाखा, कैन (तलवकार या जमनीय 
क्षण सामवेद) ये सभी उपनिषद्‌ गद्य में हैं, केवल केनोपनिषद्‌ू का आधा. भाग 
पद्चमय है, ओर वह इस श्रेणी में सबसे परवर्ती है। ये छः उपनिषद्‌ भारतीय दश्शन 
करे विकापत की प्रारम्भिक अवस्था को सूचित करते हैं और इनमें वेदान्त दर्शन अपने 

द्व तथा मूल रूप में सुरक्षित है। 

उपनिषदों का यही 'वेदान्त' कहा जाता है जो कई अर्थों में उपयुक्त है। 














मम द भारतीय दर्शन प्रकाश 
(१) प्रथम तो ये सभी भाग बाद के उत्पादन हैं। वेदशब्दवाज्य संहिता, ब्राह्मण, 
. आरण्यक तथा, उपनिषद्‌ ग्रन्थों में इनकी रचना सबसे बाद में हुई है। (२) इस समय 

तक संद्विता-ब्राह्मणाद केवल मौखिक रूप में ही थे। उतका ज्ञान केवल गुरु से प्राप्त 


. किया जा सकता था ओर गुरु भी वैदिक शिक्षाक्रम में सब्ते अन्त में पड़ाते थे क्योंकि 


यज्ञादि के रहस्यों तथां दाशनिक विचारों से युक्त होने के कारण ये अधिक जटिल 
तथा कठिन थे । (६) वेदों के स्वाध्याय क्रम .में उपनिषदों ग्रन्थों का अन्त में पाठ 
पुण्यशाली समझा जाता था । (४) आचार्यों के अनुसार उपनिषद्‌ ग्रस्थों में बेइ (शान) 
- - अपनी चरम सीमा पर पहुँच गया है। इनमें ज्ञान की पराकाष्ठा है । | 
.._._ किन्तु वेदों के अन्तिम साहित्य उपनियदों में ज्ञान की प्रमुख॒ता है। यद्यपि 
सम्पूर्ण उपनिषदों में बाह्य रूप से विश्िशन्न विचारधाराओं का प्रतिपादन है। किन्तु 
: उनके मूल में आनंन्दोपललद्धि तथा अद्वेत की भावना है। वस्तुत: जो परस्पर विरोधी 
., या द्वैतता की भावनायें उपलब्ध होती हैं कि क्रमश: साधक को 'परमतत्व- (ब्रटम) 
. पहुँचाने के साधन (सोपान) हैं। इस प्रकार स्थूलता से अग्रतर होकर सुक्ष्मातिसुक्ष्म 
तत्व को अधिगम किया जो सकता है। इन्हीं विचार श्रखलाओं के. मेरुदण्ड परे 
विभिन्न दर्शनों की रचना हुई । यद्यवि. सभी दर्शनों का निष्कर्ष अथवा लक्ष्य नि श्रेय. 
की उपलब्धि तथा दुःखों की निद्ध॑त्ति है। किन्तु उनमें मुक्ति को. चरम परिणति 
अद्गेत की भावना नहीं है। यह ध्रुव सत्य है कि जब तक भेदभाव बता रहेग।, तब 
. त्॒के ईर्ष्या, राग, द्वेषादि बने रहेंगे । अत: इन दर्शनों की मुक्तावस्था आत्यान्तिक दु:ख 
राग निवृत्ति नहीं कर पाती । अनात्मवादी, अनीश्वरवादी, ईश्वरवादी, नाह्तिक 
और आस्तिक सभी दर्शन क्रमशः स्थूलता से सृकषण्ता की ओर बढ़ते हुए प्रतीत होते 
हैं। किन्तु उस निविकल्प आज आतन्‍्दस्वरूप, निर्विकल्पक, निरपेक्ष, निष्क्रिय तथा 
8 का वेज्ञानिक विश्लेषण वेदान्त में ही हुमा है। अत: उती का सर्वोपरि 
स्थान है। . न्‍ 
. .__ भागसक्षणा के द्वारा दोनों के चैतन्य स्वरूप की अभिन्नता प्रतिपादित द्वो 
४३ । ब्रहम जीव और जगतु का एकांकरण हो जाता है तथा निम्न दशा हो 
जाती है। .. ' कक कक द 
को है प्रत्यग्योधो य आमाति सो5ह्ृयानन्दलक्षणः । 
,...__.__ अहेयानस्वरूपश्थ प्रग्यग्बोधेकलक्षण: ।॥ 
इस स्थिति में साधक को “अहूं ब्रहम।स्मि” का अनुभव होने लगता है। इस 
 अकार चैतन्य प्रतिबिम्ब सहित अउण्डाकार।कारित चित्ततृत्ति के द्वारा प्रध्यक्‌ (जीव) 
चैतन्य का अज्ञानावरण विच्छिन्न हो जांता है और ब्रह्मेमात्र ही रह जाता है ।' इसके 
लिए “में शुद्ध, बुद्ध, क्रटम हैं, ऐसी तदाकाराकारित चित्तब्रुत्ति तथा तद्वत चिदाभास 
दोनों की आवश्यकता होती है। बिना चित्तंबृत्ति के अज्ञान भी रष्ट नहीं हो सकता 
और न चैतन्यं/भास हो होगा । यद्यपि चित्तवृत्ति भी अशान का ही कायं है। फिर भी 
वह वांछतीय है ज॑सा कि कठोपनिषद्‌ में कहा गया है। 





अं (लोचन त्मक अध्ययन ७९१ 


मनसंवेदस पते नेह नानास्ति किचन। 
मृत्योः से £ > गच्छति य इह तानेव पश्यति ॥ 
अत: अज्ञानावरण से हैं. होकर ब्रह्ममज्ञान होने के भाव से कही गई निम्न 
श्रुतियाँ समीचीन हैं -- ५3 
मतसैवानु द्रध्टव्य 
सूक्ष्मदाशिभि: । 


'मनतसैवेदमाप्तव्यन्‌! रृश्यते त्वग्रया बुद्धया सुक्ष्मया 


कि ब्रह्म विषयक अज्ञान के नाश के लिए बवृत्तिः 
अश्ानतावरण के विलोन हो जाने पर जब स्वयं प्रकाश - 
जाता है तब बुत्ति की अपेक्षा नहीं होती क्योंकि उसे 
ता । वहाँ किसी की. गति नहीं है। अत: निम्न श्रृतियाँ 


अत: स्पष्ट हो जाता 
व्याप्त की अपेक्षा है । 
चैतन्य (फल चैतन्य) शैर्ष | 
कोई प्रकाशित नहीं कर सी 
भी युक्ति संगत है-- ै 
क्‍ पनमनेता मनुते येनाहुमंलोमतमस्‌ । 
तदेय बरह्म॒त्व विंद्धि नेद॑ यदिदसुभासते ॥ 
का मन से मनन नहीं हो सकता है वह मन को भी मनन 


अर्थात्‌ जिस 'वदार्थ ॥ । 
की शक्ति देने वाला है! # पड उससे अपने व्यापार में समर्थ होता है। उसी को तुम 


श्रह्मम समझो । 
अपि च--- | द 
तो बाचों निवतेन्ते अग्राप्प सनंसा सह । | 
अर्थात्‌ वाणी जहाँ से लौट आती है। मन जिसे प्राप्त नहीं कर सकता, उस्त 


आनन्दरूप ब्रह्म को जाने लेने वाला कभी भयभीत नहीं होता । 


कठोपनिषद्‌ में झी कहां गया है-- 

भायमाला प्रवचनेन लप्पो नभेधणा न बहुना शअतेन । 

यमेवेष बणते तेन ल्यस्तस्येष अःत्मा विवृणुते तनु स्वाम्‌ ॥ 
 वए्डाकाराकारित चित्तवृत्ति अपने काये को सम्पन्न कर उसी 


इस प्रकार अखण्ड ६ 
7र कतक चूण पानी की मलिनता को दूर कर उसी 


प्रकार नष्ट हो जाती है जिस #र 


में विलीन हो जाता है । 
प्रश्त १९--'प्रमाक रण प्रमाणम' से आप क्या तात्पर्य समझते हैं? इसको 


स्पष्ट करिये तथा नेपायिकों ने मीमांसकों के लक्षण की क्‍या आलोचना की है? 


समीक्षात्मक टिप्पणी दीजिये ) 
(आ० दर, ८८, ५०, में? ६१, गा० ८७, गो० ८५:, ६२)। (९. एए.) 


भाष्यकार वात्स्यायन ने प्रमाण शब्द का निवंचन ही उसका लक्षण माना 
है अतएव सूत्रकार को उसको अलग लक्षण करने की आवश्यकता नहीं है । इस प्रकार 
का भाव व्यक्त करते हुए लिखा है-- द 


कक 
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“उपलब्धि साधनानि प्रमाणानीति समाख्या निर्वंचन सामर्थ्या द्रोद्धव्यम । 
प्रमीयतते अनेन इति करणार्थाभिधानो हि प्रमाण शब्द । ; 
..._ इसका अभिप्राय यह है कि उपसगं पूर्वक मा धातु से करण में ह्युट्‌ प्रत्यय 
करने से प्रमाण शब्द सिद्ध होता है । अतएव प्रमा का करण भर्थात्‌ साधन प्रमाण 
कहलाता है । यह प्रमाण का सामान्य लक्षण प्रमाण पद के निवेचन से ही निकल 
आता है। अतएवं उपलब्धि अर्थात्‌ ज्ञान अथवा प्रमा के साधन अर्थात्‌ करण को 
प्रमाण कहते हैं । 
'प्रमाकरण प्रमाणम्‌--यह प्रमाण का! सामान्य लक्षण किया था । उसके 
स्पष्टीकरण के लिये “प्रमा' का लक्षण करना आवश्यक है। अतएट 'यथार्थानुभव” 
पप्रमा' यह “प्रमा का लक्षण किया है। इस लक्षण में भी “प्रमा? यह. पद लक्ष्य अशु 
है और “यथार्थानुभव:” इतना लक्षण अंश है। लक्षण अंश में यथार्थ और अनुभव इन 
दो पदों का समावेश है । लक्षण में ये दोनों पद विशेष अश्निप्राय से रखे गये हैं। इन 
पर्दों के रखने का प्रयोजन अतिव्याष्ति दोष का निराकरण करना हो है। यहाँ यदि 
यथार्थ पद को हटा दिया जाए तो “अनुभव: प्रमा” केवल इतना लक्षण रहता है । इस 
लक्षण के रहने पर शक्ति को रजत रूप में ग्रहण करने वाला “प्रम! या “विपयंय' 
ज्ञान भी अनुभव रूप होने से 'प्रमा' कहलाने लगेगा ।.अथवा अच्धेरे में किसी ऊंचे से 
पेड़ के ठूंठ को खड़ा देखकर 'स्थागुर्वा पुरुषो वा यह 'संशयात्मक' ज्ञान भी अनुभव 
रूप से होने से 'प्रमा' कहलाने लगेगा । इसी प्रकार तक ज्ञान में भी प्रमा का लक्षण 
चला जायेगा । परन्तु संशय, विपय॑य ओर तक ज्ञान यथार्थ ज्ञान नहीं हैं। उनको 
'प्रमा' नहीं कहा जाता है। इसी प्रकार स्मृति को भी प्रमा नहीं मानते: हैं । अतएव _ 
स्मृति में प्रमा के लक्षण की भतिव्याप्ति के निवारण के लिये अनुभव पद का निवेश 
इस लक्षण में किया गया है। द ' 
जो पदार्थ जैसा है उसको उसी रूप में ग्रहणं करना यथार्थ ज्ञान अथवा 
: प्रभाः कहलाता है। उससे भिन्न रूप में ग्रहण करना अयथाथें ज्ञान या अप्रमा 
कहलाता है। ओ। 

इस श्रकार ज्ञान के तीन भेद हुये एक “अनुभव” दुसरा स्मुंत्त! और तीसरा 
प्रत्यकिज्ञा' | इनमें से केवल “यथार्थ अनुभव” को “प्रमा' कहते है । और इस यथार्थ 
अनुभव के 'करण” को 'प्रमाण' कहते हैं । इसे यथार्थानृभव रूप प्रमा की उत्पत्ति ही 
+माणहूप करण का साध्य या फल है । प्रमाण के 'प्रमाकरणम्‌ प्रमाण इस लक्षण सें 
'प्रमा पद आया है, उसकी व्याख्या यहाँ तक हो गई, अब लक्षण का दूसरा पद 
'करण, रह जाता है । “करण” और उसप्तके प्रसंग से 'कारण' की व्याख्या करते हैं। 

.लाधकतम को करण कहते हैं । अतिशयित साधक अर्थात्‌ सर्वोष्कृष्ट करण 
(साधकतम होने से करण कहलाता है) साधक और -करण तो पर्यायवाचक हैं, यही 
नहीं मालूम है कि कारण क्या है ? (अर्थात्‌ कारण क्रिसकों कहते हैं, यह जब तक न 
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मालूम हो तब तक साधकतम अर्थात्‌ प्रकृष्ट कारण रूप करण का ज्ञान नहीं हो 
सकता है। अंतएव कारण का - लक्षण बतलाने की आवश्यकता है । जिसको काये 
(अर्थात्‌ उत्पन्न होने गाले घटादि पदार्थ) से पहिले सत्ता निश्चित हो और जो 
अन्यथा सिद्ध न हो उसको कारण कहते हैं। ज॑से तनन्‍्तु और वेमा (अर्थात्‌ कपड़ा 
बुनने का साधन रूप दण्ड विशेष) आदि पट के साधन हैं । द 

जो (यह भट्ट मतानुयायी मीमांसकों तथा दिड्डूनाग आदि बौद्ध आचार्यो ने) 
अनधिगत अर्थात्‌ अज्ञात अर्थ के ज्ञापक को प्रणाम कहते हैं, यह लक्षण किया है वह ठीक 
नहीं है । एक ही घट में (निरन्तर कई क्षण तक) यह घड़ा हैं, यह घड़ा है इस भ्रकार 
ज्ञान घट का ज्ञान कराने वाली धारावाहिक (द्वितीय भादि) बुद्धियों के (ग्रहीतग्राही 
होने से) अप्राभाण्य प्राप्त होने से (अनधिगता्थे गन्तृप्रमाणं यह भ्रमाण का लक्षण 
ठीक नहीं है) । यंदि मीमांसक आदि -यह्‌ कहें कि प्रथम द्वितीय आदि) अल ग-अलग क्षण 
विशिष्ट घट का ग्रहण होने से (द्वितीयादि ज्ञानों में भी) अनधिगताथंगन्तृता हो 
सकती है (इसीलिये धारावाहिक बुद्धिस्थल में अप्रामाण्य नहीं होगा) यह भी प्रत्यक्ष 
से सूक्ष्म (क्षण रूप) काल भेद के ग्रहण न. होने से, ठीक नहीं है । काल भेद का 
ग्रहण होने पर तो क्रिया'से लेकर संयोग पयेन्त चारों (व्यापारों) से योगप्य (एक | 
साथ होने) प्रतीति न हो । (जब एक वस्तु एक स्थान को छोड़कर (दूसरो जगह 
जाती है तब उसके दूसरी जगह पहुँचने तक चार व्यापार होते हैं) (१) क्षिया, 
(२) क्रिया, से विभाग, (३) विभाग से पूर्व संयोग नाश और (४) उत्तर प्रदेश संयोग 
की उत्पत्ति परन्तु यह चारों व्यापार अलग-अलग अनुभव - में नहीं आते क्योंकि 
वह भव्यन्त शीघ्रता से हो जाते हैं । इसीलिये सूक्ष्म काल भेद का प्रत्यक्ष से ग्रहण 
सम्भव न होने से 'घारावाहिक' बुद्धिस्थल में क्षण विशिष्ट घट का ग्रहण नहीं म्‌ना _ 
जा सकता है। अत: द्वितीयादि ज्ञानों के गरहीतग्राही होने से 'अनधिगत, थंगन्तृ 
प्रमाणम्‌' यह लक्षण उसमें अव्याप्त होगा, अतः यह ठीक नहीं है। बौद्ध परम्प थ में 
आचाये दिड्लडनाग ने अनधिगताथंगनन्‍्तृतृ को प्रमाण लक्षण में समावेश करने का 
प्रयनन्‍्न किया है-- 

'भज्ञाताथ ज्ञापकं प्रमाणम्‌ इति प्रश्नाण सामान्य लक्षणस्‌ । 

इस प्रकार प्रमाण का लक्षण किया गया है। भर्थात्‌ अग्रहीतग्राही ज्ञान ही 
प्रमाण है | ४ 

'अतएव अनधिगत विषय प्रमाणम्‌ । येतेव. हि ज्ञानेत प्रथममधिगतोध्थ: 
तेनैव प्रवर्तित पुरुष प्रापितश्चार्थ: तत्रवांर्थ किमन्यन ज्ञ।नेन अधिक कार्यम्‌ तताइधिगत 
विषयमप्रमाणम्‌ । | 00 2 

ध।राव।हिक ज्ञानों में से रोगियों के. धारावाही ज्ञान में भट्ट मीमासबों के 

अनुसार सूक्ष्मकाल भेद का ग्रहण मानकर उप्तको प्रमाण माना है और लोक 
पुरुषों के धारावाहिक ज्ञान में न्याय के अनुप्तार सुक्षकाल भेद का ग्रहण सम्भव न 
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होने से उसको अप्रमाण कहा है ॥ न्याय के प्रमाण लक्षण से अज्ञातार्थ ज्ञापकत्व 
अभीष्ट नहीं है । बोढों ने अज्ञाताथ ज्ञापक प्रमाणम्‌” वह प्रमाण का सामान्य .लक्षण 
माना है। अतएवं उसके मत में धारावाहिक बुद्धि का प्रामांण्य सूक्ष्म कालभेद का 
ग्रहण होने पर ही सम्भव है । घारावाहिक बुद्धि के प्रामाण्य के विषय सें न्याग्र 


 वशेषिक, मीमांसा, बौद्ध, जन आदि अनेक दर्शनों में विचार किया गया है। अधिकांश 


लोग धारावाहिक बुद्धिस्थल में द्वितीयादि क्षणों में होने वाले 'अयं घट:” इत्यादि ज्ञान 
के प्रामाण्य का ही प्रतिपादन करते हैं परन्तु उनके प्रतिपादन की शैली भिन्न-भिन्न है । 
इसके प्रामाण्य सिद्ध करने की चिन्ता विशेष रूप से उनको करनी पड़ती है जो 
“अनधिगताथंगन्तृ प्रमाणम्‌ -इस प्रकार प्रमाण का लक्षण. करते हैं। न्याय वैशेषिक 
आदि में प्रमाण के लक्षण में अनधिगतत्व का कोई उल्लेख नहीं किया गया हैं, 
इसलिये उनके यहाँ अधिगत विषयक ज्ञान भी प्रमाण ही है ।इस प्रकार न्याय और 


: वशेषिक के आचार्यों ने धारावाहिक बुद्धि स्थल में . उत्तर विज्ञानों को प्रामाण्य हो 


माना है और उसमें सृक्ष्मकाल भेद का ग्रहण नहीं माना है। 
प्रमाता प्रमेय आदि प्रमा के कारण तो बहुत से हैं। वे सब भी (प्रमा के) 


“करण' होते हैं अथवा नहीं । 


: प्रमाता ओर प्रमेय के होने पर भी (इन्द्रिय सन्निकषं के बिना) प्रमा की 
उत्पत्ति न होने से, और इन्द्रिय संयोगादि के होने पर अविलम्ब प्रमा की उत्पत्ति 
होती है इसलिये इन्द्रिय संयोगादि ही (प्रमा का) करण . है । (प्रमाता, प्रमेय और 
प्रमाण तीनों में) प्रमो के साधकत्व में (समानता होने पर भी या) भेद न होने पर 
भी इसी उत्कर्ष के कारण (कि इन्द्रिय सयोग के होने पर अभिलम्ब प्रमा उत्पन्न 
हो ज!ती हैं) इस (इन्द्रिय संयोगादि) का प्रभाता आंदि की अपेक्षा अतिशय होने से . 
और अतिशय युक्त साधक के ही साधकतम होने से वही करण कहा जाता है । 
इसलिये प्रमा का करण होने से इन्द्रिय संयोगादि ही प्रमाण कहा जाता हैं और वह 
प्रमाण चार (प्रकार का) है ज॑सा कि न्याय सूत्र (में कहा) है। प्रत्यक्ष अनुमान, 
उपमान और शब्द (चारों) प्रमाण हैं। द 

प्रश्न १२--विशिन्न दर्शनों के अनुसार दुःख निश्षत्ति को प्रक्रिया पर अपने 
विचार प्रस्तुत करिये । द 

गो० ८७, ना० ६२, ६३, दि० ५१, ८४, ५९, वा० ७४, ८०, ६२, आ० 
€०, ६२ | ु (५४. 709.) 

इन विविध तापों से सवंथा मुक्ति पाने के लिये ऋषियों ने अपने सतत 
परिश्रम एवं सूक्ष्मातिसक्ष्यम विवेचन द्वारा जिस पताधत को ढं.ढ॒ निकाला वह सस्कृत 


में 'दर्शन! नाम से प्रसिद्ध है। ऋषियों एवं उच्च मनतशील मनीषियों के मस्तिष्क 


की यह वह उपज है जिसके समान जीव, जगतु, मोक्ष एवं ब्रह्म के विषय में अन्य 
कोई और कहीं भी नहीं हो सकी । यह दर्शन शास्त्र ही सम्पूर्ण धर्मों का आधार है... 


अलोचनात्मक अध्ययन ७ 
८दीपः सर्व विधांनामुपाय: सर्वकर्मणांस । 
आश्रय: संजय धर्माणां शष्वदान्वोक्षिको मता ॥ 

ये दर्शन फ्र: हैं--(१) पूर्व मीमांसा, (२) उत्तर मीमांसा (वेदान्त), (३) 
सांख्य दर्शन, (४) योग दर्शन, (५) न्याय दशेत, (६) वेशेषिक दर्शन । इस दाशंनिक 
धारा का उद्गम ऋग्वेद से हुआ है। 

न्‍्याय--यह मुख्य रूप से एक प्रमांणशास्त्र है और ज्ञान: के साधन तथा 
उसकी यथाथेता का निर्णय ही उसका मुख्य विंषय है। इसके अनुसार जीव, ,जगतु 
और ईश्वर तीन सत्य और सनातन सत्तायें हैं । जगत्‌ ईश्वर की सृष्टि है किन्तु 
उसकी वास्त|वक सत्ता है, वेदान्त के विश्व की तरह वह केवल माया नहीं । 

न्याय के धनुसार प्रमाण-प्रमेयादि षोडष पदार्थों से यथार्थ ज्ञान द्वारा नि: 
श्रेयस का अधिगंम ही जीवन का परम लक्ष्य है। 'ऋते शानान्न मुक्ति: यह सवंया 
मान्य सिद्धान्त है'पर वास्तविक ज्ञान होता कैसे है इसकी यथार्थ मंमांसा न्यायशास्त्र 
में की गई है। न्याय की दाशनिक दृष्टि 'बहुत्व संवलित यथार्थवाद” है--इस विश्व 
के मूल में रमाण, आत्मा, ईश्वर ऐसे नित्य पदार्थ विद्यमान हैं जिनके कारण हो 
हंस जगत्‌ की सत्ता होती है | दृश्य जगत्‌ु का समवायि कारण परमाणु है, ईश्वर 
निमित्त कारण है जो कि अनुमानगंम्य है | म्याय का मत है कि मुक्ति में सुख ओर 
दुःख दोनों बरत्तियाँ नष्ट हो जाती हैं। मन साम्यांवस्था को प्राप्त हो जाता है । 
मिथ्या ज्ञान के कारण ही दोष, प्रवृत्ति जन्म तथा दुःख की उत्पत्ति होती है। इस 
मिथ्या ज्ञान का नाश तत्व-ज्ञान से होता है, तभी मोक्ष होता है । 

घोग---पतछजलि प्रतिपादित योगदर्शन सांड्य की व्यावहारिक पूर्ति करता 
है । सांख्य में पुहष के कैबल्य को परामर्श मानां गया है। यह कीवल्य धिद्ध विवेक 
ज्ञान द्वारा साध्य है और विवेक ज्ञान का साधन तत्वाभास है, केवल इतनी ही बात 
सांख्यकारिका में कही गई है । इसके अतिरिक्त कैवल्‍य सिद्धि फो कोई विस्तृत 
व्यावहारिक प्रणाली संंख्य में नहीं पाई जाती है। इस अभाव की पूर्ति योगदशन के 
द्वारा होती हैं क्योंकि उसमें कंवल्य प्राप्ति की व्यावहारिक प्रणाली के विविध अंगों 
का विस्तृत निरूपण किया गया है; योगसूत्र की परिभाषा के अनुसार समस्त 
वित्तवृत्तियों के निरोध का नाम 'योग' है (योगश्चित्तदृत्ति निरोध;) । चित्त प्रकृति 
का हो एक परिणाम है और सदा चंचल रहता है--लौकिक जीवन ओर अनुभव के 
प्रसंग में बह सदा नव-नव पदार्थों का थ्ाकार ग्रहण करता रहता है। चित्त के इस 
विषयाकार रूपग्रहण को ही 'द्ृत्ति' कहते हैं। बृत्तियों का निरन्तर क्रम ही हमारा 
जीवम है| दौवल्य अथवा योग की अवस्था में समस्त चित्तवृत्तियों का पूर्ण समाधान 
हो जाता है इसलिये उसे समाधि भी कहते हैं । इस योग की अवस्था में चित्तबृत्तियों 
का पणर्ण निरोध् होते पर पुरुष समस्त विषयों से अलग ह।कर, समस्त संसगों से मुक्त 
होकर अपने केवल चैतन्य स्वरूप में स्थित हो जाता है। इसेलिये इसे कैवल्थ-कहते 
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हैं । इस योग के यम्‌ नियमादि अंग हैं । इन अंगों के भ्र्यास से बुत्तियाँ विलीन'ः हो 
जाती हैं एवं चित्त एकाग्र हो जाता है | सांख्य के पच्चीस तत्वों के अतिरिक्त योग 
में छब्बीसवाँ तत्व ईश्वर माना जाता है। इसलिये योग को 'सेश्वर सांख्य' कहते हैं । 
. योग का मत है कि जो पुरुष विशेष क्लेष, कम, विपाक (कर्मफल) ओर आशय 
(वासना संस्कार तथा अविद्या अस्मिता, राग, द्वेष और अभिनिवेश इन पाँचों दुछों . 
से मुक्त है वही ईश्वर है । इस 'प्रकार ऐश्वयं और ज्ञान की पराकाष्ठा ही ईश्वर है । 
इसके प्रणिधान से, चित्त के एकाग्र लगाने से अथवा समग्र कमंफलों के समपंण से 
समाधि की सिद्धि होती है । 9५ क्‍ 
वशेषिक---न्याय और वैशेषिक दर्शन के दठिद्धान्तों में सांख्य और योग के 
सिद्धान्तों की तरह बहुत समता है । भौतिक विज्ञान की दृष्टि से इसमें सत्य की 
मीमांसा की गई है.। न्याय का प्रधान लक्ष्य अन्तजंगतु. तथा ज्ञान की मीमांसा है 
किन्तु गेशेषिक का लक्ष्य बाह्य जंगतु की विस्तृत समीक्षा करना है । इसके अनुसार 
द्रग्यादि सात पदाथे हैं । आत्मा का यथार्थ ज्ञान अःत्मेतर पदार्थों के यथार्थ ज्ञान.पर 
निभेर है। तत्वज्ञान की उत्पत्ति आत्मा तथा आत्मेतर द्रव्पों के परस्पर साधम्य- 
वंधम्ये ज्ञान पर ही हो सकती है इस दर्शन के अनुसार निष्काम. कर्मों का सम्पादन 
भी नितानत आवश्यक है क्योंकि ऐसे कर्मों का अनुष्ठान तश्वज्ञान की उत्पत्ति करंता 
हुआ मोक्ष की उपलब्धि में परम्परया कारण है। भिन्न-भिन्न मार्गों का अवलम्बत 
करने पर भी इन सबका लक्ष्य एक ही है। अनैतिकता के भीतर रहने वाली एकत। 
को भली-भांति पहचानकर आत्यन्तिक दुब: निवृत्ति रूप निश्वेयस की प्राप्ति । यही 
भारतीय तत्व ज्ञान की महती विशेषता है, जिसकी ओर शिव महिम्न में भी पुष्प 
दन्ताचारय ने तथा रघुवंश में महाकवि कालिदास ने संकेत किया है-- 
नृणामेकी गम्यस्त्वमसि पयसाम्णव हव । 
बहुधाउयागम भिन्‍ना: पन्‍्थानः सिद्धिहेतव: । 
व्दय्येव निपतन्त्योधा जाहन वीया इृवयाणंव्रे । 
 मीसांसा--मीमांसा का अभिधेय अर्थ है 'विवेचन' किन्तु लक्ष्यार्थ में इसका 
अभिप्राय वेदों के तात्पयं-विवेचत से है। अतः वेदिक परम्पर। की दो प्रमुख घाराओं 
के प्रतिनिधि एवं कम तथा ज्ञान प्रधान ब्राह्मण और उप्निषद्‌ ग्रन्थों के भंश्रित होने 
के कारण मीमांसा के पू्र और उत्तर ये दो भाग समझे जाते हैं। यह पूर्णतः: एक 
वेदमूलक सम्प्रदाय है । वेद नित्य और सर्वोचपरि सत्य है अत: वही सबंदा प्रमाण है । 
मीमांसक कहते हैं कि वेद ईश्वर की रचना नहीं वरनूं नित्य और स्वत: सत्तावान 
है | वेद शब्द स्वरूप है अत: शब्द श्रमाण का मीमांसा में विशेष स्थान है, किन्तु इनकी 
शब्द विषयक कल्पना अन्य दर्शतों से भिन्न है। इनका कथन है कि जीवों के कम. से 
एक प्रकार की शक्ति उत्पन्न होती है जो स्वत: कमंफल का नियमन करती है इसे 
“अपूव कहते हैं । जीवों के व्यक्तिगत अपूर्व से जन्म जन्मान्तर केरूप का नियमन ह्वो त। 
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है और समस्त जीवों के अपूर्व की समष्टि के कल्प-कल्प में सृष्टि का आविर्भाव 
होता है। इनके अनुसार सृष्टि या प्रलय कोई कालिक घटनायें नहीं प्रत्युत से 
इस अनन्त विश्व के निरन्तर वर्तमान क्रम हैं । अंत: इसके संचालन के लिये ईश्वर की 
व ल्‍्पना व्यथ है । | 

जगत्‌ की सत्ता मीर्मांसकों को मान्य है। इसके अतिरिक्त ये लोग स्वग और 
नरक तथा पुण्य-पाप भी मानते हैं ईश्वर के न माने पर भी मीमांसा विविध 
देवताओं की सत्ता स्वीकार करता है। ये देवता भिन्न-भिन्न यज्ञक्रमों के आश्रय हैं । 
इन्हीं की प्रसन्नता अथवा शान्ति के लिए यंज्ञ कर्मों का विधान है। इनके प्रसन्न होने 
से वित्त पुत्रादि की प्राप्ति होती है । 

बेदान्त-- शंक राचाये के अनुसार ब्रह्म ही एक मात्र चरम सत्य है। जीव 
और जगत्‌ की सत्ता मिथ्या है। अज्ञान (माया, अविद्या) के कारण जीव और जगतु 
की सत्ता प्रतीत होती है । किन्तु यह रस्सी में सर्प की प्रंतीति के समान असत्य है 
और जब ज्ञान के द्वारा यह आभास नष्ट हो जाता है तो ब्रह्म मंत्र. अवशिष्ट रह 
जाता है। शंकर के अद्वतवाद के अनुसार यह ब्रह्म निगुण है, अनन्त है। किन्तु माया 
से उपहित होकर जीव का उपास्य एवं जगतु का सृष्टिकर्ता है। इसी ब्रह्म के साथ 
तादात्म्य प्राप्त करना ही प्रत्येक जीवे के जीवन का लक्ष्य है। इसी एकाह्म्य का 
अनुभव करना ही आत्मा के वास्तविक स्वरूप का अनुभव है। इसका दूसरा नाम 
मोक्ष है। जब मोक्ष की दशा में इन सबका स्वप्रकाश चैतन्य स्वरूप अखण्ड ब्रह्म में 
पर्यंवसान हो जाता है। अद्वैत सिद्धान्त के अनुसार यहो सच्चे आध्यात्मिक जिज्ञासु 
की आकांक्षा एवं उसकी नैतिक साधनाओं की सिद्धि है। माया से युक्त होकर यही 
निगुण ब्रह्म स्गुण परमेश्वर कहलाता है । विश्व की सृष्टि-स्थित-लय का एकमात्र 
क्ारण यही सगुण ब्रह्म है। ण्ही इस सांसारिक प्रपञ्च का सृष्टा, नियन्ता तथा हन्ता 
 है। यह जगत अनन्त रहस्यों से परिपूर्ण है। इसमें अनन्त जीव हैं । उनके कर्म भिन्न- 
भिन्न हैं। उनसे फलों के अनुसार उनको व्यवस्था करना सामान्य ज्ञान-सापेक्ष नहीं । 
हैसीलिए उसे सवेदा, सवंदितु सर्वान्तर्यामी तथा सर्वंशक्तिमान माना जाता है। 

शंकराचाय के अनुसतार शरीर तथा इन्द्रिय समूह के अध्यक्ष ओर कमंफल का 
भोग करने वाले आत्मचेतन्य जीव कहते हैं। आस्ति आत्मा जीवाखूय, शरीरेन्द्रिय 
पड्जराष्यक्ष, कर्म-फल सम्बन्धी (शा० भा०)। यह एक चेतन तत्व है ओर हमारे 
अनूभव का आधार है। 

श्ज्ञान के अंशभूत रजोगुण के द्वारा यही जीव कर्त्ता का भोक्ता बनना है। 
अविद्यामूलक अहंकार के कारण वह अपने आप को कर्त्ता समझता है और इस 
कत्तेब्य-भावना के कारण वह अपने किए हुए कर्मों का फल भोक्ता बनता है इसी के 
लिए उसे सांस!रिक जन्म-मरण में बंधना पड़ता है। किन्तु जब यह अविद्या ज्ञान के 
द्वारा नष्ट हो जाती है तो स्वात्मानूभव होने के कारण जीव को अपने असीम चैतन्य 
का साक्षाश्कार हो जाता हैं। वह इन सह बन्धनों से मुक्त हो जाता है । 





ल्ढा 





श्र ब्य्कत ख्् नल बस ाभ»ााा या मूइ#७०५ ७४५ व सलदनू 








ल्क्प्य 











5 द भारतीय दर्शन प्रकाश 


सांख्य--यह द्वेत मत का प्रतिपादक दर्शन है। इसके अनुसार प्रकृति और 
पुरुष दो मृल तत्व हैं । इन्हीं के परस्पर सम्बन्ध से जगत का आविर्भाव होता है। 
इनमें प्रकृत्ति जड़ है, एक है। किन्तु पुरुष चेतन है और अनेक हैं। यह सत्कायंवाद 
का समर्थक है। सत्व, रज, तम इन तीनों गुणों की साम्यावस्था प्रकृति है। इनमें 
वैपस्पोत्यत्ति होते ही सृष्टि होती है । किन्तु यह सृष्टि कोई नवीन उत्पत्ति नहीं वरन्‌ 
कारण में अन्तनिहित सम्भावनाओं का कार्यरूप में उद्भूति मात्र है। प्वांब्त मत के 
अनुसार कारण तत्व में कार्य पदार्थ अव्यक्त रूप से निहित हैं। कारण प्रक्रिया उस 
अव्यक्त पदार्थ को अभिव्यक्ति मात्र है। सांख्य के अनुसार आध्यात्मिक, आधिभौतिक 
ओर आधिदैविक ये तीन प्रकार के दु:ख हैं। इन सबका कारण अविद्या है। यद्यपि 
पुरुष जपने मूलरूप में शुद्ध चैतन्य मात्र है। वह न्िगुण एवं जगत्‌ का निरपेक्ष साक्षो 
मात्र है। किन्तु प्रकृति के संयोग में अविद्यावश होकर वह अपने स्वरूप को भूल 
जाता हैं और अपने को कम का कर्त्ता समझने लगता है तथा कर्म का भोक्ता बनता है 
अर्थात्‌ अपने को कर्त्ता समझने के कारण उसे जन्म-जन्मान्तर में दुःत्च रूप कमंफल 
भोगने पड़ते हैं। इस जन्म-कर्म परम्परा का नैरन्तर्य ही पुरुष का बन्धन है एवं इससे 
मुक्ति ही उसका मोक्ष (कैवल्य) है । 

ये बन्धन और दुःख अविद्या जन्य हैं। अत: विद्या अथवा ज्ञान द्वारा ही 

कवल्य सम्भव है । सांख्य के अनुसार पुरुष को अपने वास्तविक स्वरूप को पहचानना 
ही ज्ञान है । पुरुष का स्वरूप विशुद्ध, राग क्रियाहीन चैतन्य है । वह साक्षों मात्र है, 
कर्ता तथा भोक्‍ता नहीं । जब उसे अपना यह शुद्ध साक्षी स्वरूप परिचित हो जाता 
है तो उसका अहंकार नष्ट हो जाने के कारण वह अपने आपको कर्ता नहीं मानता, 
कतूृ त्वभावना के नष्ट हो जाने से भोवतृत्व भी न'€'हो जाता है। भ्रत: वह जन्म- 
जन्मान्तर में कमंफल का भागी नहीं बनता । इस प्रकार जब पुरुष को अपने शुद्ध 
साक्षी चैतन्यस्वरूप का अभिन्नञान हो जाता है। अत: वह जन्म-जन्मान्तर में कमंफल 
का भी नवभागी नहीं बनता । इस प्रकार जब पुरुष को शुद्ध साक्षी चेतन्यस्वरूप का 
अभिज्ञान हो जाता है तो वह जन्म कर्म परम्परा के चक्र से मुक्त हो जाता है। 
जन्म-चक्र ही पर्वोक्‍्त त्रिथिध दु:खों का कारण है। अत: उससे मुक्त होकर वह उनः 
दु:खों से भी मुक्ति पा जाता है भौर अपने शुद्ध केवल स्वरूप में स्थित हो जाता है । 
यही भोक्ष की अवस्था सांख्य में केवल्‍य कहलाती है। 


चार्वाक, जैन एवं बोद्ध दर्शन--उक्त छः दर्शन वेदों के द्वारा प्रतिपादित 
सिद्धान्तों को प्रामाणिक तथा सर्वंथा सत्य मानते हैं। अत: इनको आस्तिक दर्शन 
कहते हैं । इनके अतिरिक्त चार्वाक, जैन और बीद्ध ये तोन नास्तिक दशन भी हैं । ये 
वेदों को प्रमाण नहीं मानते । इनमें से चार्वाक का चलाया हुआ लोकायत मत चार्वाक 
दर्शन के नाम से प्रसिद्ध है। यह नितान्त भूतवादी है और सांसारिक सुख को ही 
जीवन का अन्तिम ध्येय बतलाता है । यद्यपि इनके कोई विशेष ग्रन्् उपलब्ध. नहीं 
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होते, फिर भी दर्शन ग्रन्थों में जहाँ भी इनके सूत्र या निर्देश मिलते हैं उनसे यही 
निष्फषं निकलता . है कि ये लोग-अनुमान या शब्द प्रैभाण की सत्ता नहीं मानते । 
इनके मत से इस जगत्‌ की उत्पत्ति एवं प्रलय स्वभावतः ही होते हैं । ये लोग मरण 
को ही मोक्ष मानते हँ---इनके लिये स्वर्गं-तरक नामक कोई अन्य लोक नहीं संसार 
में जो सुखी है, वह स्वगं भोग रहा है और जो दुःखी है बह नरक भोग रहा है। इस 
प्रकार ये लोग आधिभोतिक सुख के अनुयायी हैं 'खाओ पियो और मौज उड़ाओं' 
यह इनका सिद्धान्त है--- 
याबज्जीवेत्सुखं॑ जीवेद ऋणं कृत्दा घृतं पिवेत्‌ । 
. भस्सीभुतस्थ देहस्य पुनरागमन _ कुंतः । 
ये लोग वेदों की निन्‍दा करते हैं । इसी लिये इन्हें नास्तिक कहते हैं । 
(तास्तिको वेदनिन्दिका) 
दूसरा नास्तिक दशन जम दर्शन है । यद्यपि यहूं ईश्वर की सत्ता में विश्वास 
नहीं करता फिर भी श्रेय ओर शिव की वास्तविकता में इसका विश्वास है। कर्म 
ओर अहिसा के सिद्धान्त इसके आधार हैं | कम जीवन का नंतिक नियम है और 
अहिंसा मनुष्य का सर्वोत्तम गुण है । अन्य भारतीय दर्शनों की भाँति जैन दर्शन से 
भी मोक्ष को जीवन का परम लक्ष्य माना गया है। इसकी सज्ञा 'निर्वाण है।... 
तीसरा नास्तिक दशन बौद्ध दशन है.। इस सम्प्रदाय के १८ सम्प्रदायों में 
से चार अत्यन्त प्रसिद्ध हैं--- 
१, वभाषिक--ह्लाह्यायथ प्रत्यक्षवाद । 
२. सोन्नाग्तिक--बाह्यार्षानुमेयबाद ॥ 
३. योगाचार--विज्ञानवाद । . 
४. माध्यमिफ-- शुन्यवाद । 
बुद्ध एक दार्शनिक सिद्धान्त के संस्थापक की अपेक्षा एक नैतिक धर्म के 
अ्रवर्तक अधिक थे। जीवन और जगत की समस्याओं के प्रति उनका दष्टिकोण 
चिन्तात्मक की अपेक्षा व्यावहारिक अधिक था। इसलिये इस दर्शन में ताह्विक 
विवेचन इतना अधिक नहीं। इनके अनुसार संसार दुःखमय है कि न्‍्तु इस दुख की 
निदयुत्ति निर्वाणांवस्था में सम्भव है । 


प्रश्न १३-- सांख्य एवं वेदान्त के पुरुष और आ्ात्मा पर तुलनात्मक (टिप्पणी 


दीजिये । 
आ० ८७, ६०, ६३, का० ८८; में० ६१, दि० ८५६, €०, बना० ८८ 


६१, 
8३ गो० ८5७, ६०, €३॥ । (११ 790.) 
वेदास्त दर्शन के अनुसार आत्मा--ऋणग्वेद में आत्मा शब्द श्वास के अथ में 


कई स्थानों पर प्रयुक्त हुआ है (जसे वरुण की आत्मा)॥ 79605०ए ने इसे दो सावंना- 
मिक (7०॥०॥०७) ) धातुओं से निष्पन्न माना है उनके अनुसार इनका मूल अर्थ 





८० भारतीय -दर्शन प्रकाश 


'यह मैं” है.। आचाये शंकर ने कठोपनिषद्‌ भाष्य में एक प्राचीन श्लोक उद्धृत करते 
हुये आत्मा के चार व्युत्पत्तिमुलक भर्थों का उल्लेख किया है--- 
यदाजोति यदादत्ते, यच्चाति विषयानिह। 
० _.- यच्चास्य सन्‍्ततो मावस्तस्सादात्मेति फौत्णंते । 
आत्मा नित्य प्रकाश (ज्ञान) स्वरूप है। जाग्रत और स्वप्नावंस्था -में तो 
वह बाह्य और आन्तरिक विषयों का ज्ञान रखता ही है । सुष्‌ प्ति-में भी “मैं खूब 
सोया” यह स्मृति इसका स्पष्ट प्रमाण है, क्योंकि पुरवं अनुभव का मातस प्रत्यक्ष ही 
स्मृति है। चेतन्य होने के कारण यह सभी प्रत्ययों का साक्षी है । आत्मा को प्रकाशित 
करने के लिये क्रिसी की आवश्यकता नहीं है । वह 'प्रज्ञान धन' है। भात्मा का 
स्वहूप आनन्द है। जाग्रत और स्वप्नावस्था के क्षणिकः आनन्द उस आनन्द घन के 
अंशमात्र है। सुष्ष्ति में भी आत्मा का 'आनन्‍्दत्व” उससे पृथक नहीं होता। उस 
समय चैतन्य से प्रदीप्त होती हुई अज्ञान (माया) की अत्यन्त सृक्ष्म ब्ृत्तियों से वह 
आनन्द का अनुभव करता है | माया की उपाधियों से स्वतन्त्र होकर वह अपने अखंड 
आनन्दस्वरूप को प्राप्त कर लेता है।. द ; 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ में वर्णित प्रसिद्ध 'शाण्डिल्य विद्या? सर्वे खल्विदं ब्रह्म' 


ह्म 
के उद्घोष से प्रारम्भ होती है और आत्मा को अपने हृदय में स्थित, अत: छोटी से 


ै जज छोटी तथा सम्पूर्ण संसार-की भी अभिव्यापक, अते: बड़ी से बड़ी बताती हुई ब्रह्म 


ओर ,आत्मा की एकता का प्रतिपादन करती हुई समाप्त होती है । 
"एव म आत्मा अन्तहं दयेईणीयःत्‌ थवाद्या सघंपाद्ा. श्यामाकाहा***** "एप 
न आत्मा5त्तह दये ज्यायान्‌ पृथिव्या ज्यायानस्तरिक्षात्‌ ज्यायानेश्यो लोकेप्य*** एष 


थे ग्ात्माह््तहू दय एतद्‌ ब्रह्म तसित: प्रेत्य अप्रिसस्म्नविताइस्मि हति स्पादद्धा त 
विधिकित्सास्तीति'**! । 
जीव की सक्रियता बुद्धि या अहंकार की उपाधि के कारण है । 
धर्म-अधमं, संस्कार आदि जीव के ही धर्म हैं, आत्मा के नहीं । मनुष्य के 
अन्दर विद्यमान आत्मा ही सम्पूर्ण जगतु का आधार है। यह 
चंतन्य है जो सम्पुर्ण व्यावहारिक दृष्टि का आश्रय है--.. 
आत्मानमेव निविशेषं ब्रह्म विद्धि आत्मस्वरूपं निरतिशयं भूमाव्यं ब्रह्मति 


पुख-दुः:ख 
शरीर के _ 
वह्‌ नित्य अनुपहित 


बविद्धि।! 

सांखिय दर्शन के अतुसार पुरुष--प्रकृति आंदि से पिन्न 
पदार्थ है, प्रकृति या उसके कायं ही पुरुष नहीं हैं, क्योंकि संघात -- समुदाय दूसरे के 
लिये होता है। यदि एक संघात दूसरे के लिये हो तो यह संघात भी संघात होने से 
दूसरे के लिप्रे होगा । इसलिये सघात जिसके लिये है बहु असहत एक केवल और 
निगु ण. है। अतः त्रिगुणादि से विपरीत होने के कारण वह पुरुष नित्यगुण है, 


एक पुरुष नाम का 


क्योंकि ब्वेगुण्य . में .भी सहतत्व रहता है न जहाँ सहृंत्व न होगा वहां त्ैगुण्य 
भी न होगा। अतः पुरुष त्रिगुणात्मक नहीं है। हसी प्रंकारः जो त्रिगुणात्मक 
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होता है वह अधिष्ठान होता - है । अधिष्ठान को अधिष्ठाता की आवश्यकता होती 
है । वह अधिष्ठाता भी यदि त्रिगुणात्मक न होगा तो अविष्ठाता न रहकर अप्टिष्ठान 
रह जायेगा । अतः वह अधिष्ठाता रूप पुरुष अधिष्ठात से भिन्न है। इसी प्रकार पुरुष 
में भोक्‍्तृत्व रहता है, भोगत्व नहीं । भोग्य बुद्धि आदि पदार्थ. सुख दुःख स्वरूप या 
अनुकूल अथवा प्रतिकूल रूप से अनुभूय मान प्रत्येक को ज्ञात होते- हैं, वे खुख दु:खा- 
तव्मक के लिये ही नहीं होते किन्तु जो सुख दुःख स्वरूप से भिन्न है उसके लिये होते 
हैं और वह आत्मा है| अथवा बुद्धि आदि पदार्थ भोग्य या दृश्य कहलाते हैं । हनकी 
भोग्यता या दृश्यता बिता भोक्ता था दुष्टा के नहीं बन सकती । वह द्रष्टा दृश्य हे 
अतिरिक्त है| वही आत्मा है। एबं कैवल्य (मोक्ष) प्राप्ति के लिये शास्त्र तथा ऋषि 
मुनियों को उपदेश रूप प्रवृत्ति होती है। कैबल्य दुःखमय की सर्वथा शान्ति ही का 
नाम है | प्रकृति आदि रूप आत्मा दुःखादि रूप स्वरूप, से कभी छूट नहीं सकता। 
अत: दुख शान्ति जहाँ हो वह आत्मा प्रकृति से भिन्न हो माननी चाहिये । इस प्रकार 
आत्मा बुद्धि आदि से भिन्न है, यह सिद्ध हुआ । 
पुरुष अनेक हैं क्योंकि प्रत्येक व्यक्ति का जन्म मरण पृथक्‌-पृथक्‌ काल में. 
होता है । एवं प्रत्येक व्यक्ति की इन्द्रियाँ भिन्न-भिन्न प्रकार को होती हैं। यह. जन्म 
मृत्यु और इन्द्रिय भेद की व्यवस्था यदि सारे शरीरों में एक-एक ही आत्मा 
हो तो नहीं बन सकती, तद एक के पैदा होने में सब जन्म लेंगे ओर एक के मृत्यु 
प्राप्त करने पर सबकी मृत्यु होगी तथ। एक के अन्धे होने पर सब अन्धे हो जायेंगे | 
यदि एक ही आत्मा में आत्मा कां देह आदि उपाधि के कारण भेद माना 'ज!येगा तो 
हाथ, पर, अंगुली एवं स्तन आदि रूप उपाधि के भेद से एक ही शरीर में हाथ के. 
कट जाने पर आत्मा की मृत्यु स्तनोत्पत्ति होने पर नवीन अवशेष उपाधि युक्त पुढपे 
का जन्म मान लेना चाहिये | अत: सब शरीरों में एक पुरुष नहीं है । इसी प्रकार 
सब शरीरों की एकदम प्रवुत्ति नहीं होती । यह भ्रद्धत्ति का पाथक्य आत्मा की अनेकता 
सिद्ध करता है । इसी प्रकार तीनों गुणों का विषयेपय न्‍्यूनाधिक भाव अर्थात्‌ कोई 
शरीर सत्वगुण के आधिक्य वाला कोई रजोगुण प्रधान है। कोई तमोगुण की बहुलता 
रखता है । यदि सत्वगुण प्रधान देव सृष्टि, रजों गुण प्रधान मनुष्य सृष्टि एवं तमोगुण 
प्रधान पशु पक्षी, कीट, पतंग की सृष्टियों का पुरुष एक हो तो यह त्रेगुण्प भेद नहीं 
हो सकता किन्तु है। अतः आत्मा की अनेकता ही सिद्ध करता है। 
सांड्य दर्शन एवं वेदान्त फी तुलना--सम्पूर्ण काये का उत्त रदायित्व॒प्रकृति 
पर ही है। पुरुष सबंथा उससे निर्लिप्त रहता है। वह केवल साक्षिमात्र है। वह 
अहंआर के कारण अपने को कर्त्ता समझ बैठता है। सांख्यकारिका में यहा भाव 
स्पष्ट करते हुये कहा है 'साक्षित्वमस्य पुरुषस्य' केवल्य रमाध्यस्थ्य द्रष्टत्वमकतृ भा- 
वज्च अर्थात्‌ पुरुष केवल सांक्षी ही है वह मध्यल्य द्रष्टा है, कर्त्ता नहों, इसो को 
और भी स्पष्ट करते हुये एक जगह कहा है-- 
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मायावी ऐन्द्रजालिक अपनी माया में अनेक सप्रांण और निष्प्राण पदार्थों को जन्म 
देता और- समेट लेता है, इसी प्रकार अविद्या अथवा माया से ईश्वर संसार और 
उसके विविध नाम रूपमय प्रपंच को जन्म देता है और विलीन कर लेता है। यही 
माया या अविद्या जगतु का उपादान कारण है। द 


: परन्तु क्या शंकर के यहाँ भी माया और अविद्या एक ही चीज है, क्‍या ये 
दोनों” पर्यायवाची शब्द एक ही अभिधेयाथर्थ प्रस्तुत करते हैं । भादि प्रश्नों का ठीक . 
समाधान करने के लिये हमें उनकी मौलिक रचनाओं पर दृष्टि डालनी आवश्यक 
है । द 
वेदान्त सूत्र द्वितीयाध्याय की उत्धानिका में शंकर लिखते हैं, “'प्रथमाध्याये 
सर्वेज्ञ: सर्वेश्वरो जगत्‌ उत्पत्तिकारणं मृत्सुवर्णावय इब . घटरुचकादिनांम । उत्पन्नस्य 
जगतो नियन्तृत्वेन स्थितिकारणं मायावीव मायया:” यथा स्वयम्प्रसारितयामायया 
साथावी त्रिष्वपि कालेषु न संस्दृश्यतेः्वस्तुत्वात्‌ एवं परमात्मा संसोरभायया न 
संस्पृश्यते यया च सायावी स्वयं प्रसारित सायाभिच्छयानाया-से वोसंपहरित” 
आदि । इस प्रसंग में आया हुआ माया शब्द दृश्यमान किन्तु अयथं।र्थ या अवस्तु रूप 
पदार्थों के लिये ही प्रयुक्त हुआ है | संसार और यह सब प्रपंच माया कहा जा संकता 
है। संक्षेप्र से प्रकृकि का यह दृश्यमान जगडवाल ही माया है । इन सब उदाहरणों 
में माया अथवा अविद्या नहीं कहा गया । इससे यह संकेत स्पष्ट मिलता है कि माया 
और अविद्या सांसारिक ब्यधहार में दो प्रथक्‌-पथक वस्तुओं के नाम हैं। 'कम से कम : 
यह तो कहा जा सकता है कि शंकर के यहं| ये दोनों संज्ञायें भिन्न-भिन्न अभिषेयों के 
लिये हैं और ये पर्यायवाची नहीं हैं । 

.. वेदान्त सूत्र के भाष्य की : प्रस्तावना में शकर ने कहा है--'बाध्यते हि. 
स्वप्नोषलन्ध वस्तु प्रतिबृद्धस्थ ,भिथ्याप्षयोपलब्धो महाजनसमागम न आस्ति मम 
अहाजनसमागमो निद्राग्लानं तु में मनो बशुव तेनंषा शरान्तिरुद्रब॒धूतेदेति एवं माया- 
दिष्वपि प्वति यथार्थ बाध:' अर्थात्‌ स्वप्न में पाई हुई चीजें जगने पर नष्ट हो 
जाती हैं। (वह सोचता है) मेरे लिये जो महाजनों की प्राप्ति हुई थी वह झूठ हो. 
थी. क्योंकि वह अब नहीं है । निद्रा के वशीभूत मेरे मंत्र की वह एक भ्रान्तिमान थी । 
इसी प्रकार माय[दि के विषय में (उच्त माया का) नाश होता है | इस प्रसंग से यह 
>त्यन्त स्पष्ट हो जाता है कि माया उन दृश्यमान पदार्थों को ही कहते है जो ज्ञान 
के आलोक में अपनी वास्तविक सत्ता खो देते हैं। याद शकर मतानुसार भविद्या 
ओर माया एक ही हों तो इन प्रसंगों में कभी ज्ञ कभी अविद्या शब्द की प्रयोग भा 
उन पड़ता है, परन्तु ऐसा नहीं । द्वितीयाध्याय के प्रथम पाद के चौदहवें सूत्र में शकर 
ने अविद्या शब्द का कई तरह प्रयोग किया है माया और अव्द्या का भेद स्पष्ट 
करने के लिये वे कहते हैं । सवंज्ञ ईश्वर के आत्मस्वरूप में अविद्याजनित नाम रूपा- 
सपक्र (पदाथ) उसने भिन्न या अभन्न नहो कह जा सबते । ससार की उत्पात्त का 
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कारण माया रूप शक्ति प्रक्कति है इत्यादि श्रृति स्मृति ग्रन्थों का कथन लिया जायेगा । 
अविद्या से उत्पन्न नाम रूप उपाधि का आधार ईश्वर उसी प्रकार से है, जंसे घड़े, 
करवे आदि की उपाधि का आधार आकाश । एक.तो त्ाम रूपात्मक प्रपंच माया 
शक्ति ही है और दूसरी यह नाम रूपात्मक संसार अविद्याजनित है। इस प्रकार 
बडी सरलता से अविद्या और माया में कारण कार्य का सम्बन्ध बंठाया जा सकता 
है । यदि विचार करके देखा जाए तो ईश्वर की उपाधि अविद्या ही माया की जननी 
है । माया का अथ अन्य दार्शनिकों ने प्रकृति कहा है | उसे शंकर के यहाँ माया और 
जिसे वे. अव्यक्त कहते हैं । वह वहाँ अविद्या है| ब्रह्म सूत्रों के शकरभाष्य में अविद्या 


:प्रप्युपास्थिपितनाम रूप मायावेशवशेन अर्थात्‌ भविद्या के कारण. उद्मृत नाम रूपा- 


मक माया के कारण आदि तो इसमें कोई भी सन्देह की गुंजाइश ही नहीं रह जाती 
कि अविद्या कारण है ओर माया उसका काये। 

शंकर ने मायावाद शब्द का प्रयोग किया है, उसका सामान्य अथ, अयथार्थता 
से युक्त लिया जाता है। उदाहरण के लिये निम्न उदाहरण देखिये--'बविद्यात्मिका 
हि बीजशक्ति रव्यक्त शब्द निर्देणाया परसेश्वराध्या मायामयों महासुप्तियंस्पां स्वरूप- 
प्रतिबोधराहिता: शेरते संसारिणो जीबा: आर्थात्‌ अविद्या जो सबका कारण है जिसे 


अव्यक्त कहा जाता है जो परमेश्वर के अधीन है । वह अयथाथे रूपा सुषुष्ति अवस्था 


है जिसमें कि अपने ज्ञान को खोकर सांसारिक जीव सोया करते हैं | यहाँ पर 
मायामयी अविद्यात्मिकता बीज शक्ति और महासुप्ति के विशेषण रूप में प्रयुक्त है, 


, स्वतन्त्र संज्ञा के रूप में नहीं | यहाँ माया का. सामान्य अर्थ पारिभाषिक ही है । 


प्राचीन उपनिषदों में भी कहीं-कहीं (क5० ३:११) में माया शब्द का प्रयोग अव्यक्त 
के पर्यायवाची करके प्रयोग हुआ है । परन्तु इससे व्रह सिद्धान्त प्रत्याब्यात नहीं हो 
जाता है कि अविद्यां मूलकारण अव्यक्त और. माया उसका काये प्रकृति है । 

यह अविद्या समष्टि चेतन की उपाधि है और संसार का उत्पादन कारण 
है। कुछ सदियों बाद शंकर के अनुयायियों ने अविद्या ओर माया में एक अन्य भेद 
की प्रतिष्ठा की ओर माया को ईश्वर को उपाधि तथा अविद्या को जीव की उपाधि 


 क्करके घोषित किया है | ज॑सा कि पंचदशोी' के प्रणेता स्वामी विद्यारण्य के प्रथमाध्याय 


में है, उल्लेख किया है । 
: सत्वशुद्धयविशुद्धिम्यां; माया बिश्वे व ते मेते। 
माया बिच्यो प्ंशी कृत्य नां स्थात स्वेज्ञ ईश्वरः ॥ 
अविद्यावशगस्त्वन्यस्तद चित्यादनेकधा । 
साकारणशरोर स्यात प्राज्ञस्तत्नाभिमानवान ।॥ 
पंचदशी तत्वबिवेक/ १७-१७ 
भावाथ यह है कि शुद्ध तत्ब प्रधाना माया है ओर अशुद्ध सत्व प्रधाना या 


मलिन सत्व प्रधान अविद्या । माया में पड़ा हुआ बिम्ब (चित्तशक्ति) जो उस माया 
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को अपने वश या नियन्त्रण में रखता है वह सर्वेश्.ईश्वर है। अविद्या के नियन्त्रण 
में रहने वाला (जीव) उससे भिन्न है जो व्यष्टिगत विचित्रताओं से अनेक प्रकार 
का है । यही अविद्या उंसका कारण शरीर है और उस कारण का अभिमानी (जीव) 
इस अवस्था में प्राज्ञ कहलाता है । ६ द 
.. अक्ृति से आशय है जगत्‌ का कारण । इसका स्वरूप है सत्व, रजस्‌, तमस्‌ 
की. साम्यावरसता | साम्यावस्था से आशय है समानुपातिक स्थिति । ज॑से शरीर के 
. स्वस्थ रहने के लिये वात, पित्त और श्लेष्मा की समानुपातिक स्थिति अपेक्षित होती 
है, उसी प्रकार प्रकृति को स्वरूप में रहने के लिये गुणों (सत्व, रजस्‌, तमस्‌) की' 
स्थिति अपेक्षित है । अतएवं कहा गया है, “साम्यावस्थापक्षा गुणा एवं. प्रकृति:” अर्थात्‌ 
: साम्यावस्था को प्राप्त गुण ही प्रकृति है। इस प्रकृति की सत्ता अनुमान से ही प्रमा- 
णित होती है। अत: इसका दूसरा नाम ही अनुमान हो गया है। सत्वरजस्तमसा 
: साम्यावस्था प्रकृति: इसका आशय यह है कि मूल कारण सत्व, रजस्‌ एवं तमस्‌ की 
उ/म्यावस्था अर्थात्‌ समानुपातिक स्थिति है। सत्व का अर्थ है स्थिति शक्ति (ए९०छ़शा 
(० 5४००८), रजत का अर्थ है संयोजक शक्ति (?0४७/ ० 3(79०४४07), तमस 
का अर्थ है वियोजक शक्ति (?०शः ० ५96०४7200॥ ), जब' ये शक्तियां समानुपातिक 
'. , डेप में न रहकर विषम अनुपात में रहती हैं तब विक्रुति अर्थात्‌ कार्यावस्था आती 
है। इस समय संयोजक, शक्ति की प्रबलता से जन्म, वियोजक शक्ति की प्रबलता से 
विनाश तथा स्थित शक्ति की प्रबलता से वस्तु की स्थिति होती है क्योंकि प्रत्येक 
नस्तु प्रथम उत्पन्न होती है, फिर कुछ काल तक रहती है, अनन्तर नष्ट हो 
जाती है । . गत 8. 
अत: सख्य के दृष्टिकोण, से गुण द्रव्य आदि पदार्थ उसी एक मूल कारण के 
विभिन्न रूप हैं अन्य कुछ नहीं | संयोग वियोग आदि उसके स्वभाव ही इसके वियमन 
- के लिये किसी अन्य .नियन्‍्ता की आवश्यकता नहीं । गुणों के विषय में बताया मया 


है कि बे प्रकाश क्रिया तथा स्थितिशील हैं | वतंमान विज्ञान स म्सेत की भी यही 
दशा है । ' 











